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عن البدعة. . والإبداع 


من الموافق الفكرية المحتاجة إلى جلاء موقف الا. 


لام من 
الإبداع ,ذلك أن بعض الئاس حصن كن بالإسلام. أو إساءة طن 
به قد انطلقوا جميغا- إلى الأثفاق على موقف خاطئ من رآى 
الإسلام فى الآمداع. ومن ععب أن اتقاق هؤلاء البحض- 


المتعصبين للاسلام والمتعضيين ضده- قى هذا المؤققف 


الخاطئ قد حدث انطلاقا من تفسيرهم لحديث رسول الله +30 
الذى يقول فيه ءا أصدق الحديث كثاب الله. وإن أفضل الهدى 
هدى محمد. وشر الأمور محندثاتها. وكل محدثة بدعة. وكل بدعة 
ضلالة. وكل ضلالة فى التار 

فانطلافا من هذا الحديث, فلن البعض تحريم الإسلام لكل 
إبداع, ولجميع المحدثات ‏ والمستجدات. دوتما تمييز بين إبداع 
يخالف ويناقض الكتاب والستة - وهى البدعة فى ثوابت الدين. 
التى تخالف ما يجب فيه + الاتياع -. ويحرم فيه ,الابتداع» - 
وبين الإبداع المحمود قى القكر الانسائى والصتاعات العمراني 
بل فى القضائل الديتية التى لا تقع فى خير المخالفة لأصدق 


1)رواة مسلم والنساتی 


لبرت وان عت تا 


الحديث - كتاب الله - ولأفضل الهدى ‏ ستة رسول الله ل - بل 
دون وعى بأن اشتمال الكتاب والسثة على ٠‏ أفضل + الحديث 
والهدى لا يعنى تفى ءالقضل» عن جميع ما لم يرد فيهماا 

ولآن مذه القضية هى واحدة من القضايا الكيرى - 
والمشكلة ‏ قى العقل المسلم المعاصرء زاد الجدل حولها. واشتد 
الاستقطاب يسببها, فإئها قى حاجة إلى جلاء. تبدأ خطواته من 
الأصول والجذور 

إن «الإيداع» ‏ كما يعزقه علماء مصطلحات القرآن ‏ هو 
«إئشاء صنعة جديدة بلا لحتذاء واقتداء». وهو ذات التعريف 
الى تجده قى معاجم العريية. «قبدع الشى: يبْدعه بِدْعًا 
وابُتدعه: أنشأه ويدآه. واخترعه. لا على مثال 

فالابداع: هو إنشاء الجديد: واختراع غير المسبوق. وصناعة 
مالا مثال له. سواء أكان ذلك فى صناعة القكرأم قى الصتاعات 
العملية للآشياء 

لكن علماء الاصطلاحات - قى حضارتنا - يميرون فى هذا 
الإبداع بين «البدعة فى الديت» ‏ الذى اكتمل قى البلاغ القرآنى 
وقى البيان الثيوى لهذا البلاغ - وبين الإبداع والاختراع فى 
«الفكر الإثسائى» الى لم يقل أحد يإغلاق أيواب الإيداع قيه؛ 
لأئه - الفكر- ثمرة للوجود الدائم أيذا. والمقغير داثمًا؛ و«الفكر» 
اضناعة إتسانية. يأتى ثمرة ل«التقكر». يتما »الد 
إلهى؛ ولیس ٹ 


وحى 
ة ل«التفكر». حتى إنه لا يسمى ‏ على الحقيقة - 


€ 
لثا 


راا[ عم زنوی» ولیس گرا 0 
لی الذي ومح وجو الوكونات وويق ورغ کد 
الإنساتى» الذى هو مُسيْبٌ عن هذه الموجودات» ومتغير ومتطور 
بتغيرها وتطورها 

يميز غلماء المضطلحات ‏ القثية واللغوية - بين «الإبداغ 
القكزى» وبين «البدعة فى الدين». عندما يُعرّفَونَ هذه البدعة 
بنأئها «الحدث, وما اندع فى الدين بعد الإكمال» 


واثاكان ءالتجديد» ستة من ستن الاجتماع الدينى فى النسنق 
الفكرى الإسلامى, دائمة الفعل. عبر الزمان والمكان. لا تيديل لها 
ولا تحويل. يقرر ذلك لها وفيها رسول الله ## عندما يقول 
«ييعث الله لهزه الآمة على راس كل ماتة ستة من يجدد لها 
أمر ديئهاء ".. فإن «التجديد» لا يمكن إلا آن يكون ثمرة للإبداع, 
ومثمرًا لمقادير - قلّت أو كثرت ‏ من «الإبداع + 

وإذا كان «الاجتهاد» قريضة إسلاسية, يتوقق عليها بقاء 
أصول الشريعة دائمة العطاء والإثمار لما يواكب المتفيرات 
والمستجدات والتحدثات. عبر الزمان والمكان.. فهذا «الاجتهاد» - 
الذى يختلف فيه إمام عن إمام.. ومذهب مع مذهب.. وعصر عن 
عصر- لابد أن يكون ثمرة لإيداع. وحاملاً لقدر من «الإيداع! 
ز بين «الإبداع قى القكر والصناعة» أى فى «العمران» 
وغلومه ‏ الشرعية مثها والمدتية - وبين «البدعة فى الديئ» - 
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أى فى ثوابته التى اكتملت بختم الوحى والثبوة ‏ موقف واضح 
لا غموض فيه ولا حلاف عليه بين علماء الإسلام. 

بل إن أثمة المسلمين وفقهاءهم من كل المذاهب 
الإسلامية قد مهزؤوا قى «البدغة الديتية» بين اتلك التى 
«خالفت» الكتاب والسثةء فهى «يدعة الضلالة» التى نهى عن 
إحداثها رسول الله < فى الدين. وبين «بدعة الهدى» التى 
لا:تخالق ما.جاء به الكتاب والستة: وإن لم يأت.بها قرأن 
أو.حديث.. وفيها تدخل الفضائل والخيرات وأصناف المعروف 
التى يبدعها ويبتدعها الإنسان. فتتحقق يها مقاصد دينية. 
رغم أتها لم ينص عليها البلاغ القرآنى ولا السنة الئبوية 
تحديدا. مَهى إبداع يحقق «المقاصد الدينية.. وليس «اتباعا, 
لشعيرة حددتها الشريعة الدينية 

وقى هذا التمييز بين «البدعة الضالة» و«اليدعة المحمودة» 
يقول الإمام الشافعى ۷١۷ /ه؟١4- ١2*(‏ عم «البدعة 
ما أحدث وخالف كتابًا أو ستة أو إجماعا أ فهو البدعة 
الضالة؛ وما أحبث من الخين: ولم يخالف شيثا من ذلك. فهو 
اليدعة المخمودة». 

افالبدعة التى هى ضلالة. وفى التارء ليست الإبداع الجديد 
الذى لم يرد يه وحى ولم تتطق به سئة.. وائما هى المخالقة لما 
اجاء فى الكتاب والسثة.. قالوحى الإلهى والستة النبوية لم 
تحصر ‏ نضًا وتقصيلاً ‏ کل ما هو محمود؛ ومن ثم فأيواب 
الإيداع والابتداع للأمور المحمودة كانت وستظل مقتوحة أيذا 
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والمنهى عنه من «البدع», هو المخالف لميادئ الشريعة 
وأحكام الدين 

ولم يكن الإمام التشاقعى ‏ ولا غيره من أئمة الإسلام - ميتدعًا 
لهذا التمييز ‏ قى البدعة الديتية ‏ بين «البدعة الضالة» و«البدعة 
الود ة». وتسا كان :هذا التمييز منياجًا متعارفا عليه :ف 
اجتهادات الصحابة واستجابة الخلفاء الراشدين للمقاضد 
المشروعة يأعمال صالحة لا تخالف النصوص والأحكام؛ وإن لم 
ترد قتىافذة التضوص والأجتكام. 

ومما روى الآئمة فى هذا المقام «بدعة» عمر بن الخطاب - 
زعت الله عله التق ابتدعها عتدما جمع القاس غلي «قَهام 
أداء صلاة التراويح جماعة, وبانتظام. وهوما 
لم يقعله رسول الله 45 إذ كان يصليها أحيانا ويتركها أحيانا. 
اكم هو ## لم يجمع التاس لها.. فجاه مر رضى الله عته - 
فجعلها شعيرة دائمة فى ليالى رمضان, وجمع التاس عليها 
وفيها.. بل سماها «بدعة» 

روى الأئمة ذلك. واستشهدوا يه على وجود «بدعة هذى 
اتحمودة» مغايرة ل«يدعة الضلالة المتمومة». وعلى ضرورة 
التمييز بين «اليدعة والإبداع» حتى فى الأمور الدينية.. ووجدنا 
عز الدين ين الأثير (ه 5‏ ٠35ه/‏ ۱۱۹۰ ۲۴۳١م)‏ - وهو 


ال: «تعمت البدعة هذه 


يتحدث عن «البدعة» - يقول: «اليدعة بدعتان: بدعة هذى وبدعة 
(1) رواه التخارى. ومالك قى (الموطأً) 
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ضلالة: فما کان فى خلاف ما أمرالته به رسوله گت فهو فى حيز 
الذم والإتكار, وما كان واقعًا تحت عموم ما ندب الته إليه وحض 
عليه أو رسوله فهو فى حيز المدح. وما لم يكن له مثال موجود - 
ا(وهو الإبداع والاختراع على غير مثال سابق) - كنوع من الجود 
والسخاء. وفعل المعروق. فهو من الأقعال المحمودة. ولا يجوز 
أن يكون ذلك فى خلاف ما ورد الشرع به' لأن التبى 32 قد جعل 
له فى ذلك ثوابًا. فقال من سن سثة حسنة كان له اجرها واجر 


من عمل بهاء, وقال فى ضده + ومن سن سْئة سيئة كان عليه 
وزرها ووزر من عمل يهاء ”. وذلك إذا کان قى خلاف ما آمر الته 
به ورسوله» 

ويعضى ابن الأثير. فيدعم هتا الرأى يما روى عن عمر بن 
الخطاب. قيقول: «ومن هذا التوع قول عمر ‏ رضى الله عثه 
«ثعمت البدعة هذه» لما كائت من أقعال الخير. وداخلة فى حير 
المدح سماها بدعة, ومدحها: لأن النبى ك لم يسئها لهم, 
وإتما صلاها ليالى ثم تركهاء ولم يحافظ عليها. ولا جمع 
الثاس لها. ولا كانت قى رمن أبى يكر, وإئما عمر رضى الته 
عنهما ‏ جمع الناس عليها, ونديهم إليهاء فبهذا سماها يدعة. 
أفيحمل حديت: كل مخدقة يدعنةء على ما خالقف أصول 
الشريعة ولم يواقق السنة» 

وتأسيسًا على هذا المئهاج قى الققه الى يمير - فى البدعة 
الدينية - بين «الضلالة.. المذمومة» القى تخالف الدين الثابت 


(1) رواه مسلم والنسائي والإمام أحمد 
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وبين «بدعة الهدى المحمودة» التى لم تأت بها أحكام الدين. 
لكتها لا تخالف تلك الأحكام فى إبداع وابتداع فيما لا يخالف 
كتابًا ولااسئة.. تأسيسًا على هذا المئهاج فى الققه والنظر أجرى 
العلماء الأحكام الخمسة ‏ الوجوب. والحرمة.. والتدي.. والكرافة 
والإباحة - على كل إيداع وايتداع 

قواجبً إبداع وابتداع العلوم التى لا تقوم فرائض الدين 
وواجبات خلافة الإتسان لله قى عمران الأرض إلا بإيداعها 
وابتداعها. شرعية كائت أو مدئية تلك العلوم 


المخرمات المخالفة لأوامر الشرع ونواهيه 


5-5 

ومتدوب وم يتاع ا يلوم فنصي اة ومس تهات الذي 
والدنيا 

ومگروة إبداع وايتداع ما يؤدى إلى المكروه دينيًا ودئيويًا 

ومباح إبداع وابتداع كل ما يدخل قى المباحات من أمور 
الدين والدنيا 

وإذا كان الإيداع - حتى فى الإطار الديتى - مقتوحة أمامه 
الآبواب قيما لا يخالف ميادئ الدين وأحكام الشريعة.. قمن باب 
أولى يكون الحال مع الإبداع فى سياسات الدتيا وشتون 
القمران 


(1) اتظر فى ذلك اترات الأصفهائى [المفرنات فى غريب القرآن) - 
لمعة القاهرة سنة 1951م والتهاتوى [كشاف اصطلاحات الفنون) طنعة الهند 
فة ١۸6١‏ وابن منظوز السان العزب) طنعة دار التعارف: القاهرة 
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ويلفت التظرء ويستدعى التأمل. أ لم يكن موطن خلاق 
بين فقهاء الإسلام أوفى مذاهب الإسلاميين فختى علماء 
«افدوسة الأثره الذين تحرج الكثيرون منهم قى استخدام «الرأى» 
و«القياسء و«التأويل» وأشياهها من سبل التظر واليحث 
والاستنباط. رأيناهم يفتحون الياب للاإبداغ فى السياسات. بل 
ويجعلون السياسات التى يبدعها العقل الإئسانى جرا من السياسة 
النشرعية. حتى وإنّ لم يرد لها ذكر فى الكتاب أو السئة: ما دامت 
لاتخالف ما جاء فيهما من نصوص ومبادئ وأحكام.. فحثوا على 
الإبداع «الموافق للشرع». ولم يكتقوا يما “نطق به الشرع» 

ولقد حدثت «متاظرة» يبن الإسام السلقى أيو الوقاء على ب 
قائيل ين مَحَمَد بن غقيل اليقدانى  291(‏ #افمال لاحت 
قال فيها ابن غقيل كلامًا 
اع الإنسائى قى السياسة, ما دام لم 
يخالف الدين. حتى وإن لم يأت يه الوحى ولم ينطق يه رسول, 

قال ابن عقيل فى بيان المعثى الحق لقول الققيه الشاقعى «لا 
سياسة إلا ما واقق الشرع, 


السياسة. ما كان من الأفعال يحيث يكون التاس معه أقرب 
إلى الصلاح وأبعد عن الفساد. وان لم يشرعه الرسول ولا نزل به 
وحى فإن أردت يقولك. ٠لا‏ سياسة إلا ما وافق الشرع أى لم 
يخالف ما نطق به الشرع. فصحيح. وان أردت ها تطق به الشرع, 
فغلط وتغليط للصحابة. فقد حرى من الخلقاء الراشدين ما كان 
رأينا اعتمدوا فيه على ٠المصلحة ‏ مما لم ينطق به الشرع, 
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ولقد عقب این القيم  55١[‏ ۷۵۱ھ/ ۱۲۹۲ - -15ام) 
على أهمية هذه القضية. وخطورة الآثار المترتية على الخلاق 
قيها.. فقال 

«وهذا موضع مزلة أقدام. ومضلة أفهام. وهو مقام ضنك 
قى معترك صعب, قرط فيه طائقة فعطلوا الحدود. وضيعوا 
الحقوق. وجرءوا أهل القجور على القساد, وجعلوا الشريعة 
قاصرة لا تقوم بمصالح العباد. وسدوا على أتقسهم طرفا 
صحيحة من الطرق التى يعرف يها المحق هن الميطل, 
وعطلوها. مع علمهم وعلم الناس يها انها ادلة حق. ظنا منهم 
مناقاتها لقواعد الشرع والذى أوجب لهم ذلك نوع تقصير فى 
معرقة حقيقة الشربعة. والتطبيق بين الواقع ويينها. إن الله 
قد أرسل رسله وآنرّل كتبه لبقوم التاس بالقسط. وهو العدل 
الذى قامت به السموات والأرض. فإذا ظهرن أمارات الحق, 
وقامت أدلة العدل. وأسقر صبحه بأى طريق كان. فثم شرع 
اله :ودينه ورضاء وامره. واف أتعالى لم يحخصر طرق التعذل 
وأدلته وأماراته فى توع واحد وأبطل غيره من الطرق التى هى 
أقوى منه وأدل وأظهرء يل يين يما شرعه من الطرق آن 
مقصوده؛ إقامة الحق والعدل وقيام الناس بالقسط. فأى 
طريق استخرج بها الحق ومعرقة العدل وجب الحكم بموجبها 
ومقتضاها والطرق اسياب ووسائل لا تراد لذواتهاء وإنما 
المراد غاياتها. التى هى المقاصد. ولكن نيه يما شرعة من 
الطرق على أسبايها وأمثالها. ولن تجد طريقًا من الطرق 
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المثبتة للحق إلا وهى شرعة وسييل للدلالة عليها. وهل يظن 
بالشريعة الكاملة خلاف ذلك“ 

إننالا نقول إن السياسة الغادلة مكالقة للشريعة 
الكاملة, بل هى جزء من أجزانها وباب من أبوايها. وثسميتها 
سباسة أمر اصطلاحى. والا قإذا كانت عادلة قهى من الشرع 
فالسياسة نوعان سياسة ظالمة, فالشريعة تحرمهاء 
وسياسة عادلة. تحرج الحق من الظالم القاجر. قهى من 
الشريعة, علمها من علمها. وجهلها من جِيلها وهذا أصبل من 
أهم الأصول وانفعهاء 

قالإيداع الإسلامى فى السياسات ليس فقط مطلوبًاء واتما 


والقسط ‏ جزء من الشريعة الكاملة. وباب 


مامه اوس ار يقلاق بد ]رسو 
ذلك هو الموقف الإسلامى من -الإبداع:. والابتداع» 
فمل الآفعال الإنسائية ما هو محاكاة وتقليد واتباع 
ومئها ما هو إبداع وتجديد. أى إنشاء واختراع لا على مثال 
سابق.. 
وإذا كان هذا الإبداع مخالفًا لما أمريه الله سبحاته وتعالى- 
قتلك هى ءيدعة الضلالة.. المڌمومة» إسلاميًا 


© ی بے سن 0۴ 


|الطرق الحكمية فى السياسة الشرعبة 
طبعة القاهرة سنة 1۹۷۷م 


س ۱۷-۵۷ +3 تحقيق د جمیل غارى 


أما إن كان الإيداع واقعًا تحت عموم ما ندب الته إليه. ودعا 
إليه الرسول, فهو فى حيز الممدوح.. وكدّلك إذا كان الإيداع قيما 
لا يخالف أمرالته ورسوله فهو محمود. حتى وإن لم يتل به وحى 
ولم يرد فيه حديث. 

واذا كائت عمارة الأرض هى المقاضد العظمى من وراء 
استبلاف اللا للاثسنان. قن الإنداع الإنساتى قى ساثر 
ميادين العمران البشرى داخل فى السبل والآليات التى لاب 
متها لتحقيق مقاصد هذا الاستخلاف.. شريطة ألا يخالف هذا 
الإبداع دينًا ثابثًا فى البلا ع القرآنى أو فى البيان النبوى لهذا 
اا 

ولأن المسلمين قد أجمعوا على جواز وصف الإئسان ب,العلم» 
و«العالم» مع أنها ضفات الله سبحائه وتعالى - الذى ليس 
كمثله شىء لا قى الذات ولا فى الصفات.. وذلك وعيًا متهم 
باختلاف الفضامين والمقاهيم قى الصفةء عندما يوضق بها 
الله عنها عتدما يوصف بها الإنسان - قعلم الله كلى ومحيط 
وسيب فى وجود الموجودات. بيتما علم الإئشان جزئى ونسيى 
ومعلول ومَسبب عن الموجودات 

لآن المسلمين صنعوا ذلك. دون تحرج. رأيناً علماءنا يميرّون 
بين الإبداع الإلهى ‏ وانته دي الشتزات والأوْض # النقرة -]٠١۷‏ 
وبين الإبداع الإنسائى, قائلين «إن الإبداع إذا استعمل فى الله 
تعالى فهو إيجاد الشىء بغير آلة. ولا مادة, ولا زمان, ولا مكان 


كن 


وليس ذلك إلا لتهءا"'. يينما الإيداع الإتسائى له آلياته, ومواده. 
وهو داخل قى الزمان والمكان 

وهكذا تميز منهاج النظر الإسلامى ‏ فى هذا الميحث - 
بالجرأة والدقةء عندما لم يقف عتد حدود المصطلحات» وإئما 
عين القروق فى مضامين المصطلحات ومقاهيمها. فحاقظ على 
أرقى مستويات التتزيه والتجريد فى ضفات الذات الإلهية؛ فى 
تفس الوقت التى ققح فيه أمام الإنسان المسلم أوسع الأبواب 
للإبداع والأبتداع فيمالا يخالف ما جاء يه البلاغ القرآنى 
والبيان النبوى من أحكام الإسلام 


(5)|المقربات فى قريب 


الخصوصية الحضارية. هى مرتبة وسطى فى نظرة أبناء 
حضارة من الحضارات إلى علاقة حضارتهم بغيرها من 
الحضارات.. وسطى بين ءالمغايرة الكاملة» وبين «التشائل 
والتظابق التامين» 


فالخصوصية الحضارية ثعقى «التمايز» الحضارى. 
و«الثماين» وسط بين «الوحدة» وبين «القصلء التام وهذا يعنى 
اوجود مشترك إنسائى عام بين مختلف الحضارات. لا تتفايز 
فيها ويها كل حضارة عن غيرها من الحضارات. كمثل الإنسان, 
يشارك كل ينى جنسه فى الإنسائية والخَلّق وقى كثيرمن 
معارف وحقائق الأعضاء ووظاتقها, لكنه يتميز ويتقرد بالنفس 
والروح والمشاعر المميزة لذاته. ويالبصمة التى لا يشاركه قيها 
نسؤاه من بثى الإنسان. 


وإذا كاثت التجارب فى علوم المادة ‏ الطبيغية والدق 
والمحايدة ‏ قايلة للتكرار دون تغيير. ودون تبدل فى ثمرات 
هذه التتجارب من المعارف والحقائق والقواثين. ويصرف 
التظز عن القائم بهذه الثجارب. شرقيًا كان 


f} 
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أو ريما متدينًا 


أو غير متدين. مسلمًا كان أو غير مسلم-. إن نطاق هذه 
المعارف والحقائق والقوائين التى هى ثمرات التجارب فى 
العلوم.ذات الموضوعات الثايتة.. هو إطار المشترك الإنساتى 
العام بين كل الحضارات الإنسائية الذى لا تتمايز فيه أية 
حضارة من الخضارات 


والفئون وعلوم الاجثماع والإتساتيات 


س الأمر كذلك فى نطاق العقائد والقلسقات رالآداب 


فالتجربة الروجية. والمحاهدة القلبيّة: والخاطرة النقسية, 
والقجربة النشعرية بوالفتية:'لا تتكرر -. على دات الئنط - لى 
الإتسان الواحد قضلا عن الأناسى داحل الحضارة الواحدة, 
ناهيك عمها بين أبئاء مختلف الحضارات 

ذلك أن موضوعات هذه التجارب ‏ الروحية والقنية 
والنقسية ‏ ومثلها التجا 
تتم على مادة ثابتة ‏ كحال التجارب على المادة الثابتة. فى 
العلوم الطبيعية والمحايدة ‏ وائما تتم هذه التجارب على «تقفس 
إنسانية» تتميز وتتقرد لدى كل إنسان. وتتلون معارفها وثمرات 
تجاربها يخلقيات الاعتقاد والموروث والعادات والتقاليد 


قى العلوم الإتساتية والاجتماعية. لا 


والأعراف والطبيعة والبيئة والمحيط وأساليب التربية والت 
والتهذيب.. وهى خلقيات ومواريث تقارب بين أبثاء الحضارة 


الواحدة بالقدر الذى تمايز ييئهم قيها وبين غيرهم من أبثاء 
الحضارات الأخرى. 

وهكذا يثمر الوعى يهذه الحقيقة ‏ حقيقة اشتراك كل 
الحضارات قيما هو مشترك إنسانى عام وتميّرْ كل منها 
بخصوصيات ‏ يثمر تصورًا للعلاقة المتلى والحقيقية بين 
قف ايت ار الإتساكية: فويض ور دالعمايان نين 
الحضاراتء الجامع لءالاشتراك» و«الخصوصية:» فى أر 
والراقض ل,وحدة الثمائل الثام., ول«تناقض المغابرة الكاملة, 
فى سمات وقسمات هذه الحضارات. 


وهذا التضور لوقع «الثات الخضارية. ‏ وهى العرنية 
الإسلامية فى حالثنا ‏ فى علاقائها بالذوات الحضارية 
الأخرى - غربية... وصيئية... وهتدية. ويايائية.. إلخ - هى 
الذى يستدعى ويستوجب إعمال القانون الإسلامى فى علاقة 
هى علاقة 
ى الفاعلية 


«النڈات» ب الآخر» كل سذاتء بای تآكر.ت 
«التدافع» ‏ أى الاستباق والتسايق قى الخيرات. 
والإيداع ‏ مع مراعاة أن هذا «التدافع» هو بين من يجمعهم - 
مع تمايزهم - بك إنساني عام.. فهو تداع لقرقاء لن 
استياقهم إلى الخيرات إلا قى وجود الأخرين المسايقين 
والمناقسين.. فبدون التعددية التى هى ثمرة التمايز - لن تتولد 


هك : 


لدى أى متهم دواقع وحواقز الاستياق. ولن توجد دواعى 
الفاعلية والإيداع 
لهذه الحكمة, كان الاتحياز الإسلامى إلى «التداقع» فى ذات 
الوقت الذى رفض قيه «الضرا 
ذلك أن «الصراع» هو درجة من علاقة «الذات» ب«الآخر» 


مقاصدها «نفى» الآخر. والانقراد دونه بالميدان. فهو يتقيا - 
موضوعيًا ‏ تفى التعددية. وطى صفحات «التماين». وقسر 
الجميع على قالب واحد ومركز واحد. وإذا غاب التمايز غابت 
دواقع الحراك ودواعى القاعلية والإبداع. بيتما «التداقع» هو 
«خراك» - وليس صِرْعًا ولا إفناء ‏ يتقيا تحريك المواقع وثعديل 
المواقف من الظلخ إلى العدل, وسن الغلو إلى الأعتدال 
والوسطية ‏ دون نفى للآخرين. فتظل سمات التمايز وقسمات 
التعددية معايشة للمشترك الإنسائى العام ليظل التدافع والحراك 
حوافز للتسايق والفاعلية والإبداع. دائمًا وأبدًا. وليظل القرقاء 
السديقون إلى الخيرات يمنجاة من الصراع الذى «يشوفه ذانًا 
على الذوات الأخرى. فينهى التعددية, ويلغى التمايز الحضارى» 
ويّعَيْبِ حوافز التسابق والقاعلية والابداع؛ فى علاقات شعوب 
وأمم الحضارات. 


لقد استخدم القرآن الكريم مصطلح «الصراع» يهذا المعنى - 
إفناء الآخر ‏ ظسَخْرَها غلنهم سنع يال وثمائية أيام حشوم فترى الْقَزِم 


للقي 


فيهاضزغى كَأنْهْم أغجاز نخل خاوبة ٠۷١‏ فهل ترى لهم من اقا 
[الحافة ۷ ]٠‏ فهو إهلاك.. 8قَأَهلكُوا بريح صَرْصَرٍ غانة 4 [لحانة 5] 

ييئما كان الاستخدام القرآنى لمصطلح «الدقع , والتدافع» - 
بالمعنى الإيجايى ‏ لآته هو التعبير عن «الحراك» الذى يحفز 
إلى الاستباق قى الخيرات, بين فرقاه: تتعدل مواقعهم: غلى 
طريق الاستباق إلى الخير. مع الحفاظ على تعددية التمايز التى 
تديم حواقز الفاعلية والإيداع دائمًا وأيذا غلى هذا الطريق #ولا 
نتوي الحسة ولا السب اذفع بالتي هي أحن فإدا ادي سك ويه 
غداوة كألة ولي حم © إدست |۴١‏ قالغاية هن «الدفع» 
و«التدافع» ليست إقناء «الآخر». وإئما تحويل موقعه ‏ من موقع 
«العداوة» إلى فوقع «الولى الحميم» ‏ فهو آلية الإصلاح ف وللا 
ذقع الله الاس بهم بغض لفدت الأرْض ولكن الله ذو قل على 
الغالمين» سترة ٠١١‏ © ورلا ذقع الله الاس بعْضَهم يفص لهدضتة 
صَوْامعْ وبع وضلوات وضاجذ ذز فبها اسم الله كيرا وَلََصْرْنَ الله من 
يتنر إن الل َي عزيرك (حمح ¡٠٠‏ 

فالعرة 
الحضارية التى تجعل علاقات الحضارات قى إطار «التداقع» 
الحاقز على الاستباق إلى التقدم والرقى. والمحرك لطاقات 
الفاعلية وملكات الإيداع 


a} 


وفقى بي نّالثمايز الحضارى. وبين التغددية 


وهى وثقى ‏ أيضًا بين غيبة الإيمان بهذا التفايز 
الحضارى سواء عولة واثغلاق «المغايرة الكاملش”» 


«التثاقض التام» ‏ ومعة تتعدم ميادين التدافع والاستباق - 
أو ب«تبعية الثماثل والوحدة الحضارية - ومعها يقد التدافع 
دواعية ‏ ليثمر هذا الموقف - قى التهابة ‏ دبول طاقات 


الفاعلية ودواعى الإبداع الذاتى 


EE‏ > ال 


وقاعليةالايداع 


وإذا كان هذا هو الدور التأسيسى للإيمان بالخصوصية 
الحضارية - خصوصية التميّز-'فى الإينان بالهاجة إلى نظ 
حضارى خاص - والحاجة هى داعية القاعلية والإبداع 


فإن الإيمان بخصوصية «العصرء هى الأخرى 


تأسيسى فى خلق دواقع الفاعلية وتحريك ملكات الإبداع 

فكما أن الذين لآ يؤمئون يتميز حضارتهم عن الحضارات 
الأخرى يستعيضون عن الفاعلية والإبداع بنقل وتقليد ومحاكاة 
النماذج الحضارية الأخرى. ومذاهب الغير قى التقدم. وطرائق 
الآخرين. فى التفوض. فإن الخال سيكون كذلك عتد الذين لا 
يؤُمتون يخصوصية عصرهم وتميز زماتهم عن عصور وأزمتة 
الأسلاف. فهم_إذا غاب عنهم الإيمان بخصوصية العصر وثميّز 
الزمن ‏ سيكتفون بنماذج السلف فى حل مشكلات التاريخ, 
وبطرائق القدماء فى العيشء ويآنماطهم فى التعامل مع وقائع 
المجتمغات التى عاشوا فيها ومن ثم ستذبل قيهم ملكات 
القاعلية, وتتوارى الدواقع للإيدا ع... فالتماذج مسطورة فى 
الكتب الترائية والتقل والتقليد أكثر أمنًا عند البعض. وأخق كلفة 
من معاتاة فاعلية الإبداع؛ 


{n} 


لكن.. كما أن الحالة المثلى لغلاقة «الدات» الحضارية 
ب«الآخر» الحضارى. هى غلك التى تقف عند حدود «التمايزه 
الذى يرى «المشقرك الإتساتى العام» مع «الخصوصية 
الحضارية» ‏ قيبرأ الموقف من «تيغية الذوبان» ومن «عرلة 
الاتقلاق».. كذلك تكون الحالة المثلى فى علاقة «العضر 
الخاضر» ب«الزّمن السالف» هى التى تبراً من «القطيعة 
المعرفية» مع الموروث القكرى. براءتها من «الاكتقاء بهذا 
الموروث»! 

وإذا كانت «الحداثة الغربية» هى داعية «القطيعة المعرفية» 
مع الموروث؛ لأنها تتغيا إحلال «عصرها الغربى» محل 
«موروثنا الإسلامى».. فإن «الجمود والتقليد» ‏ لدى البعض 
منا- هو الغلو المقايل لقلو هذه «الحداثة الغربية». ويين هذين 
الغلوين يقف المتهاج الوسطى قى علاقة «العصرء ب«الماضى» 
وعلاقة «المعاصرين» ب«الأسلاف». 


فكما يميز منهاج «التقاعل الحضارى» فى علاقة «الذات» 
ب«الآخر» بين «المشترك الإنسائى العام» وبين «الخصوصيات 
الحضارية». كلك يمير منهاج «التجديد» ‏ وهؤروسط بين 
«حداثة: القطيعة المعرفية مع الموروث» وبين «التقليد لكل 
الموروك» - قى المؤروث: بين «المقدس الإلهى» - كما تمثل في 
البلاغ الإلهى وفى بيائه الثيوى: الكتاب.. والسئة ‏ وبين «الفكز 
البشرى» الذى هو ثمرة للاجتهاد.. فقى المقدس: العلم الإلهى؛ 
الكلى. والمطلق. والمحيط. والخالد. وهو الذى يحفظ إسلامية 


همه 


الزمان والمكان. 


يميز «التجديد» بين هذا «المقدس الإلهى» وبين الاجتهاد 
الفكرى والتجارب الإنساتية فيلتزم بالأول ‏ مع فقهه- 
ويحتضن الثائى ‏ مع التقد له والاختيار منه؛ والبتاء عليه؛ 
والتجديد فيه 

كذلك يميز متهاج «التجديد» بين «ثوايت» الموروث وبين 
«المتغيزات: فيه.. قهالمناهج» غير التطبيقات». وما أجمعت 
عليه الأمة وتلقته بالقبول مقاير لما مثل مذهب فرقة, أو تجربة 
دولة؛ أو أعراف جماعة أو تقاليد ميت إقليمًا من الأقاليم 

ف:التجديد»: تطور لكته يتم داخل السق القكرى. وائطلاقا من 
ثوابته: والترامًا بالمقدس الذى تخلّق من حوله ذلك الثسق 
الفكرى . ويها يقترق عن كل من «الحداثة» و»التقليد».. قفيه 
«اتباع» فى «القوابت», وتجديد فى «المتقيرات». على حين تقيم 
الحداثة قطيعة معرفية مع الكل الموروث.. ويحاكى المقلدون كل 
الموروث.. وإذا كائت الحداثة لا:تثمر إبداعًا؛ لأنها تحل «عصر”ء 
الآخر الحضارى محل «ماضيناء.. قإن «التقليد الجامد, لا يحدث 
قعالية مبدعة؛ لأنه يكتفى بمحاكاة الموروث.. بيئما التجديد هو 
الذى يحرك فى الأمة طاقات القغل الإبداعى ليلورة «معاضرة 
ة». محكوم تميّزها يتميّز «الأصالة» المتمثلة فى مقدسنا 
وفى ثوابتنا التراثية 


ر 


لقد عرقت معاجمتا وكشاقات اصطلاحات القنون فى 
حضارتنا «الهُويّة» ‏ والتى اشتق مصطلحها من «هو. هوه 
يمعنى أصل الشىء وجوهره ‏ يأتها «الحقيقة المطلقة, المشتملة 
على الحقائق اشتمال النواة على الشجرة قى القيب المطلق" 
فهى حقيقة الشىء آو الشخص المطلقة. السشتملة على صقاتة 
الجوهرية. والتى تميره عن غيره 

وهذه «الهُوية» التي تمي حضارتنا العربية الإسلامية عن 
الحضارات الأخرى. هى المقدس الموروت - الوحى وميراث 
التبوة ‏ والثوايت القكرية التى احتمعت غليها مذاهب الآمة 
وتلقتها شعوبها بالقبول من ثرا الأسلاف. وخصوصية هذه 
«الهويّة هى التى تجعل لثا- تحن «الخلف» - معاصرة متميزة - 
تبعًا لتميز هويتنا الحضارية ‏ ومن ثم. فإنها هى التى تدعونا 
إلى إبداع فاعل وفاعلية مبدعة لصئع وبلورة خصوصية 
معاصرتئاء وثمطنا فى التقدم. ومدهبتا فى التهوض. ويدوثها 
نقع فى تقليد «الآخر» أو محاكاة ءالسلف» قتذبل فيئا ملكات 
القاعلية وطاقات الإبداع 


)١(‏ الجرجاتى (التعريفات) طبعة القاهرة سنة 1552م 
(1) [المعجم الفلسقى) ‏ وضع مجمع اللغة العربية - طبعة القاهزة سنة ۹۷۹١م‏ 
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كاري 


واذا كان هذا هو المنهاج والقانون الحاكم لهذه القضية - 
الحاجة هى داعية الاختراع والإيداع ‏ ويدون الإيصان 
بالخضوصية سيكون التقليد ‏ للآخر. أو للحلف - هو البديل 
الأسهل لمعاناة فاعلية الإبداع. قإن تاريخنا ‏ يل تواريخ 
الحضارات جميعها - كان مسرحًا لصدق هذا القانون: ولتقع 


ثمرات تطبيفاته فى ذلك القاريخ 


إن الخلافة الراشدة ‏ على عهد الراشد الثانى عمر ين 
الخطاب ‏ قد أخذت عن الرومان «تجريتهم» و«خيرتهم؛ فى 
«تدوين الدواوين» - وهو أشبه ما يكون بالخبرات الإنسائية فى 
«التظامات» و«المؤسساتء» و«التراتيب الإدارية:».. ؤلكثها لم 
تأخذ القانون الروساتى على الرغم من أنه كان مبويًا ومنظمًا فى 
أمدؤكة» اجستتيان: (/859-:358غ) منذ هنا قل ظهوز الإسلام. 
وذلك لتميز الهوية الإسلامية بقلسقة خاصة فى التشريع 
والتقنين, قلسفة تشرع لإنسان هو «خليقة» لته فى استعمار 
الأرض.. قهو سيد قى الكونء وليس سيدًا للكون - كما رآه الإعريق 
والرومان ‏ وحقوق هذا الإنسان هى واجيات إلهية وتكاليف 
دينية. محكومة الشريعة الإلهية التى هئ بنُود عقد 
وعهد الاستخلاف.. قهى آعلى من مجرد «الحقوق». مع ضيطها 
بحقوق الله سيحائه وتعالى 


يج 
للق 


وهذا التميز الإسلامى فى فلسقة التشريع والتقتين هو الذى 
حقزفاعلية إبداع الأمة فى الاجتهاد الفقهى: قكان إبداع 
المسلمين لعذاهب الفقه. ولتقعيد هذا الاجتهاد قى علم أضول 
الققه.. ولولا هذا التميز لما كانت حاجة إلى هذا الإيداع المتميز, 
ولكائت أمتنا قد قلدت - ككل أمم الحضارة الغربية - فلسقة 
القائون الرومائى فى التشريع والتقتين 

# ولقد كان المسلمون يعرقون ‏ قبل إقامتهم نظام الخلاقة 
الإسلامية ‏ الكثير عن نظم الحكم الكسروية والقيصرية.. وملك 
التْجِيّر والقهر والحكم يالهوى. كما كان يعضهم على يعض 
الغلم بما سبق فى التراث اليوتائى من «ديمقراطية» دولة المدينة 
فى «أثيثاء. 

لكن التميز الإسلامى فى «نظرية الاستخلاف». استخلاف الله 
للإئسان-الذى جسده الإسلام فى «الآمةه_لا «الشرد» 
أو «الطبقة» ‏ لأن الإسلام هو «دين الجماعة» ‏ هذا التميز فى 
نظرية الاستخلاف هو الذى حفر العقل المسلم ليبدع ثظام 
الخلافة الإسلامية: الذى تكون فيه «الدولة» -الخلاقة - 
استخلافا للأمة التى هى مستخلفة لله قجاءت هذه الخلافة 
انيابة عن الأمة التى استخلقها الله ولم يقلد المسلمون نظامًا 
يدعى سلطاته الحق الإلهى - مسقطا سلطة الأمة - أو يقف عتد 
الثياية عن الآمة ‏ مسقطا الترام الآمة بشريعة السماء 


ولقد أدرك ابن خلدون (۸۰۸-۷۳۲ھ/ ۱٤۰٦-۱۳۳۲‏ م) هذا 
التميْز لتظام الخلاقة الإسلامى وحدد طبيعته؛ وهو يقارن بيئه 


لقا 


وبين النظام الاستيدادى - نظام القهر والتغلب والهوى - وبين 
نظام الحكم بالسياسة العقلية. المتخرر من الشريعة السماوية. 
الذى يتغيا صلاح الدنيا وحدها ‏ وهو ما نسميه قى عصرئا 
النظام العلمائى. 

أدرك اين خلدون هذا التميّز. فقحدث عن ثلاثة نظم للحكم 
والدولة؛ ققال: .انه لما كانت حقيقة الملك أنه الاجتماع الضرورى 
للبشر. ومقتضاه التغذّب والقهر. وجب أن يرجع فى ذلك إلى 
قوائين سياسبة مفروضة يُسلمها الكافة ويتقادون إلى أحكامها 

فإذا كانت هذه القوائين مقروضة من العقلاء وأكابر الدولة 
وبصراتها, كانت سياسة عقلية 

وإذا كانت مقروضة من الله بشارع يقررها ويشرعها. كائت 
نافعة فى الحياة الدثيا وقى الأخرة 

وذلك أن الخلق ليس المقصود بهم دنياهم فقط. قالمقصود 
بهم إنما هو ديثهم المفضى بهم إلى السعادة فى أخرتهم 
فجاءت الشرائع بحملهم على ذلك فى جميع آحوالهم من عيادة 
ومعاملة. حتى قى المُلّك الذى هو طبيعى للاجتماع الإنسانى, 
فَأَحِرَتَهْ على متهاج الدين ليكون الكل محوطًا ينظر الشارع 

قما كان مته ‏ االمّلك) - بمقتضى القهر والتغلب. فَجِوْرٌ 
وعدوان. ومدهوم عتده. كما هو مقتضى الحكمة. 

وما كان مثه ‏ (المْلك) يمقتضى السياسة وأحكامها فمدموم 
أيضنا: لأنه نظر بغير نور الته. ومن لم يجعل الته له توزا فما له من 


FW? 
و‎ 


نور لأن الشارع أعلم بعصالح الكافة فيما هو مُعَيّبٍ عنهم من أمور 
آخرنهم. وأعمال البشر كلها عائدة عليهم قى معادهم. من ملك أو 
عير وآحكام السياسة ااي على مصالح الدنيا فقط 
يغلنون ظاهرًا من ال ) ومقصود الشارع يالناس 
صلاح آخرتهم SS‏ ىجن وسو بعد عر E‏ 
الشرعية فى أحوال دتياهم وآخرتهم. وكان هذا الحكم لأهل 
الشريعة. وهم الأنبياء ومن قام قيه مقامهم وهم الخلقاء 


فقد تبين من ذلك أن 

الملك الطبيعى هو حمل الكاقة على مفتضى القرض والشهوة 

والسياسى هو حمل الكافة غلى مقتقى النظر الغقلى فى 
جلي المصالح الدتيوية ودقع المضار 

والخلافة هي حمل الكافة على مقتضى التظر الشرعى فى 
مصالحهم الأخروية والدتيوية الراجعة إليها؛ إن أخوال الدثيا 
ترجع كلها عند الشارع إلى اعتبارها بمصالح الآخرة. فهى فى 
الحقيقة. خلافة عن صاحب الشرع فى حراسة الدين وسياسة 
الدثيا يه 

ولو لم يكن هذا التميز الإسلامى فى «نظرية الاستخلاف», 
لجا نظام الحكم الإسلامى تقليدًا أو محاكاة لأى من النماذج 
التى كانت سائدة وشهيزة قى ذلك التاريخ.. لكن هذا التميز فو 
الذى حقز العقل المسلم على قاعلية الإبداع لثظام جديد فى 


)١(‏ (المقدمة) ص ١81.10٠‏ طيعة القاهرة نة 1777ه 
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الحكم. غير مسبوق فى التاريخ.. وذلك حتى يكون هذا التظام 
قادرا على تحقيق المقاصد الإلهية قى الاستخلاف. 

* ولتميز النظرة الإسلامية - فى تكريم الإئسا 
التمييز ‏ العرقى أو اللقوى ‏ بين كل نى الإنسان ل ولفذ كرت 
بتي آذم وحملناهم في الم والخر ورزقناهم من الطتات وفطاناهم غلى 
كدير ممن خلفا تفضيلاً [لإسراء .٠*‏ فلقد وجد العقل المسلم 
تفسه مدقوعًا بهذا التميز إلى إبداغ نظام للشورى؛ يصبح فيه 
بلال الحبشى الذى أعتقه أبويكر الصديق من رق العيودية - 
سيدا يقول عنه الفاروق عمر ين الخطاب ‏ وهو من هو فى 
اقوصة: «سيدانا اتاق سيدناء! 

ولولا هذا التميز الإسلامى فى تعميم التكريم لمطلق الإنسان. 
لأغرت ديعقراطية اليونان - والتى كانت حكرا لقلة فليلة من 
الآحرار الآثينيين, دون الكثرة الكاثرة من العبيد. والمحترقين 
للعمل اليدوى. وسكان المستعمرات ‏ لأغرت هذه الديمقراطية 
اليوتائية العقل المسلم بتقليدها. لكنه وجد نقسه محتاجا - كى 
يفى بحقوق التميز إلى نظام شورى يحقق المقاصد الإسلامية 
فى تعميم التكريم الإلهى لمطلق الإنسان 

© ولتميز التصور الإسلامى ‏ فى مكانة الإئسان يالكون ‏ بنظرية 
الاستخلاف التى وضعت الإنسان فى مكان الخلافة لخالق هذا 
الكون ‏ سبحاته وتعالى ‏ وجد العقل المسلم ثقسه مدغوعًا يحاجات 
هذا القضور المتميز الذى جل للإنسان مكانا مَتميرًا ‏ مدفوعًا إلى 
إبداع مط جديد من «سياسة» الدولة والمجتمع والعمران 


للد 


يعدم 


فالإتسان الخليقة هو سيد قى الكونء لكنه ليس سيد الكون. 
إثه ‏ يعبارة الإمام محمد 
يعده»! ولذلك. قسلطة هذا الإتسان فى تقرير «سياسة» وتدبير 
الدولة والاجتماغ والعمران قانمة ومقررة. لكنها ‏ بحكم كوئه 
خليفة ‏ سياسة محكومة آفاق الحرية قيهاء ونوعية التديير 
لمقرداتهاء بالشريعة الإلهية التى تمثل قى نظرية الاستخلاف 
وتعاقده. بنود عقد وغهد الوكالة والإئابة والاستخلاف 


«عبد لله وحده؛ وسيد لكل نشي 


ولتلك كان الغقل المسلم مطالبًا بإبداع سياسة متميزة: تبعًا 
لتميز مكاثة الإتسان ‏ كما حددها التصور الإسلامى - فى هذا 
الكون.. سياسة تجمع بين ثمرات الاجتهاد الإتساتى والضوابط 
الشرعية, وتؤلف ما بين المصالح الدنيوية ومعايير السعادة 
الأخروية.. فكان إبداع الإئسان المسلم والحضارة الإسلامية 
ل«السياسة الشرعية» التى لم تقق تدابيرها وتظمها وتقنيناتها 
عندما تطق به الوحى وبِلّغه الرسول يك وائما أضاف إليها 
الإنسان الاجتهادات المدئية التى تواكب المتغيرات وتستجِيب 
للفستجدات.. فتميزت عن سياسة الكهتوت النصرائى ‏ قى دولة 
الحكم يالحق الإلهى ‏ تلك التى حصرت السياسة قيما جاء به 
اللاهوت. وتميزت كذلك عن السياسة العقلية المخضة التى لم 
تضبط الاجتهاد العقلى بضوابط الشرع وحدود الله 

نعم . لقد أبدع العقل المسلم غلم السياسة الشرعية.. وهو مم 
متميز فى سياق التطور الحضارى للحضارات الإئسائية لم تعرقه 
ثلك الحضارات التى هَسُّفْتَ الإنسان بالقكر الجيرى.. أو بالقكر 


{r} 


الباطتى. ولا لك التى ألْهّت الإنسان, قحررت سياسته من شريعة 
السماء. وكان ذلك الإيداع المسلم المتميز- قى السياسة الشرعية - 
اثمرة لتميز التصور الإسلامى قى الاستخلاف. 

ولجمع هذه السياسة الشرعية بين الاجتهاد الإئسانى وبين 
الضوابط الشرعية والمقاصد الإلهية. كانت «المصلحة» قيها 
«مضلحة شرغية معتبرة», وليست منطلق «مضلحة٠.‏ وكائت 
غايات تدابيرها تحقيق مصالح الدثيا والآخرة: لا مصالحع 
إحداهما دون الآخرى. وكانت حقوق الإنسان قيها مضبوطة 
بحقوق الله. وكانت الضوابط الشرعية فيها ‏ جميعها - نصالح 
معتبرة للإنسان. فكاتت .هذه السياسة الإسلامية ‏ جَرْءًا من 
الشريعة. حتى عندما تكون اجتهادًا إتسانيًا وابداعًا بشريًاء لم 
ينزل به الوحى ولم ينطق به الرسوا 

ولقد أجاد الإمام اين غقيل. أبو الوفاء على بن عقيل اليقدادى 
(215-421ه/ 1115-1080م) الوصق لتميز هذه السياسة 
الإسلامية غندما قال - وهو يحاور من لم يهم تميزها هذا »إثنا 
لا نقول إن السياسة العادلة مخالفة للشريعة الكاملة, بل هى 
جزء من أجزانها وباب من ابوايها. وتسميتها سياسة اهر 
اصطلاحى, والا فإذا كاتت عدلاً قهى من الشرع. قالسياسة ما 
كان من الأفعال بحيث يكون الثاس معه قري إلى الصلاح وأبعد 
عن القساد. وإن لم يشرعه الرسول ولا تزل به وحى وثقسيم 
بعضهم طرق الحكم إلى شريعة. وسياسة. كتقسيم غيرهم الدين 
إلى شريعة. وحقيقة. وكتقسيم آخرين الديز الى عقل. ونفل 


{mn 


وكل ذلك تقسيم ياطل. بل السياسة. والحقيقة. والطريقة. 
والعقل. كل ذلك يتقسم إلى قسمين صحيح. وفاسد. قالصحيح 
اقسم من أقسام الشريعة. لا قسيمٌ " لها. والباطل ضدها ومثافيها 
إن السياسة العامة جزء من أجزاء الشريعة. وفرع من فروعها 
وهذا الأصل من أهم الأضول واتفعها 

هكذا تحيرّت السياسة الشرعية بالجمم بين «الإلهئ» 
و«الإتسائى». تبِعًا لتمين مكائة الإنسان فى الكون: بسبب فلسقة 
التصور الأسلامى المثميزة فى نظرية الاستخلاف. فكان هذا 
التميز تضدرًا وحافرًا ومنطلقا لقعالية إسلامية, أبدعت فى 
السياسة علطا لم تثعارف عليه ولم تعرقه الحضارات الأخرى 

* وبسبب هذا التميز للسياسة الشرعية ‏ عن سياسة الكهانة 
ون السياشة اللاديتية - اقتضى هذا البح اميه تميرًا فى 
ققه المعاملات والقائون الحاكم للمجتمع الإسلامى.. فكان ذلك 
حافرًا للعقل المسلم على إبداع ققه متميز. اتضيط فيه الاجتهاد 
الققهى بمبادئ الشريعة وقواعدها وحدودها ومقاصدهاء 
وبالفلسفة الإلهية فى التشريع 

فالشريعة: وضع إلهى ثابت. والفقه اجتهاد الققهاء محكومًا 
بالشريعة الإنهية الثايقة. والته - سبحائه وتعالى ‏ هو الشارع. 
(؟) ابن القيم (إغلامٍ الموفعين) جاغ ص ۴۷۴. ۴۷۴ 


و(الطرة الحكمية فى السياسة االشرعية) ص ٠,١۹1١۷‏ 
طيعة القاهرة سنة 1۹۷۷م 


ولا يسمى فقيهًا.. ومجتهدوثا: ققهاء. وليسوا بمشرعين- وتمرات 
اجتهاداتهم فى ققه المعاملات: إبداع إسلامى متميز قى 
القائون, لم تعرقه | رمات القائوتية الأخرى. سواء مثها تلك 
التى وققت فى القاثون عتد اللاهوت. دون اجتهاد ققهى_ أو تلك 
التى عرقت الاجتهاد الفقهى غير المضيوط بشريعة السماء 
وعن حقيقة تميز هذا الإبداع الإسلامى قى الققه. والذي جعل 
عا الققة جانا لائ تة او العميرة: وَحِنَايَظًا «المتفقةه 
ب«الأخلاق». يقول واحد من خبراء المستشرقين قى الفقه 
الزومائى والققه الإسلامي - المستشرق - دافيد سائتيلاتا؛ »إن 
الخضوع لهذا القانون الاسلامى إتما هو واجب اجتماعى وقرض 
ديئى قى الوقت نفسه. ومن ينتهك حرمته أو يشق عصا الطاعة 
عليه لا بأثم تجاه النظام الاجتماعى. بل يقترف خطيئة دينية 


أيضًا لأئه .لا حق ثم لما ليس لله قيه نصيب 

فالنظام القضائى والدين. والقائون والأخلاق هما شكلان لا 
ثالث لهما لتلك الإرادة التى يستعد منها المجتمع الإسلامى 
وجوده وتغاليمه. قكل مسألة قانونية إنما هى مسألة ضمير 
وتحكيم عقلى بذاتها. وكل مسائل الفقه كان مرجعها الأخير علم 
الكلام. إن الصبغة الأخلاقية تسود الفائون. والعلاقة تقترب 
غالبا لتوحد بين القواعد القانونية والتعاليم الآخلاقية توخيذا 
نامًا. وكل اتفاق أو عقد يتهياً فيه موضوع علاقة قائونية ذات 
صبقة أخلاقية لهو أسمى درجة من أن يكون محض متفعة. 
وهكذا ترسم الأخلاق والآداب فى كل مسألة حدود القاتون. قنجد 


أنقسنا وقد بلغنا مرحلة «الحق المطلق» الذى هو أساس 
المجتمعات المتمدنة قاطية » 

ثم يعغضى «سائتيلاناء فيتحدث عن تميز هذا الإبداع 
الإسلامى فى الققه ‏ والذى حكمته الشريعة الإلهية. وهى ثابت 
ومطلق ‏ عن الإبداع الغربى فى القائون. فيقول 

.إن معتى الققه والقانون بالتسية إلينا والى الآسلاف 
مجموعة من الفواعد السائدة التى أقرها الشعب. إما رأسًا أو عن 
طريق ممثليه. وسلطائه مستمد من الإرادة والادراك وأخلاق 
البشر وعاداتهم إلا أن التقسير الإسلامى للقائون هو خلاف ذلك 
وعيثا نحاول أن نجد أصولاً واحدة ثلثفى فيها الشريعتان 
الشرقية والغربية (الإسلامية والرومائية) كما استفر الرأى على 
ذنك. إن الشريعة الإسلامية اذاف الحدود الفرسوفة والقبادئ 
يمكن إرجاعها آو نسبتها إلى شرائعنا وقواتيننا؛ لأنها 
تغاير أفكارن 


ولو لم يكن هذا التميز فى المرجعية الديئية للفقه الإسلامى. 
وفى الصوايط الإلهية لاجتهادات ققهاء الإسلام. وقى الفلسفة 
الشرعية لتقتين فقه المعاملات الإسلامى - لاستعار المسلمون 
مدوتة «حستتيان» - فى القائون الوومائى ‏ مع أخذهم من 
الزومان تد 
[1) (القائرن والمجتمع) بحت منشور بکتاب تراك الإسلام] نض 41١‏ 451: 15/4 

ى فح اقله.طبعة بيروت سنة 3987م 


كنا 


ن الدوارين هش عسو اققاووق عي رن خذاب 


لكن هذا التميز هو الذى صرف المسلمين عن استعارة القانون 
الرومائى - المقصل والعيوب والمنظم ‏ وهو الذى حفز العقل 
المسلم إلى الإبداع الفقهى, واستنقر طاقات الفعالية لدى فقهاء 
المسلمين, حتى يثوا ذلك الصرح الإسلامى فى ققه المعاملات. 
وهو صرح دانم التجدد والارتفاع والآتساع يتوالى المستجدات 
فى واقع الحياة وشنون العمران 

# كذلك ميزت نظرية الاستخلاف الإسلامية أفاق «العمران 
الإسلامى» ‏ وهو ما درجثا على تسميته بالحضارة الإسلامية - 
فشملت هذه الآفاق الدين مع الدنيا. جاعلة الدين واحدًا من 
الضرورات التى يتأسس عليها العمران.. فمقومات العمران ليست 
الدين وحده. وأيضًا ليست متحررة من الدين ولا منقصلة عنه. 

ولقد حفز هذا التميز قعاليات الإبداع قى العقل المسلم, 
فاستخلص من الثصوص الشرعية التى تواترت تواترًا معئويًا - 
مبحث «مقاصد الشريعة». الشامل ل«الضرورات» - وهى التى 
لابد منها فى نيام مصالح الدين والدئياء ويدوثها تختل استقامة 


المصالح: فتتهدد الحياة قى الدنياء والنجاة والنعيم قى الآخرة 
وهذه الصرورات هى خمس: 

١‏ الحقاظ على الدين؛ وإقامته تهذيبًا للنفس. وسياسة للدنيا 
بشريعته. 

؟- والحفاظ على الإنسان, خليفة لله سبحائه وتعالى ‏ فى 
استعمار الأرض_ 


٣‏ والحفاظ على العقل الإنسانى, ملكة يحصّل يها الإتسان 
الصواب البشرى ليزامل الصواب الى جاء به الوحى فى 


هداية الإنسان 


4 والحفاظ على النسب والعرض: تلبية للفطرة الإنسائية 
السوية, وتتمية لعوامل الاختصاص الحافزة على السعى 


والإبداع 
5- والحفاظ على المال, بما يعثيه من حل الكسب, ورشد الإنفاق. 
وخير الأستشمار, والتكافل الجاصع بي الأفة, 


المُسْتخلفة عن الته قى الثمثع بالأموال والثروات 

ومع «الضرورات»- وتاليًا لها قى مقومات العمران الإسلامى - 
تأتى «الحاجات:»: وهى التى يثوقف على وجودها «التوسعة, 
ورقع الضيق المؤدى فى الغالب إلى الحرج والسثقة», 

وبعد «الضرورات» - وتاليًا لها فى هذه المقومات - تأتى 
«التحسيتات» التى يؤدى وجودها وتحققها إلى زيئة العمران 
وكماله يمحاسن العاداتا" 


والمتآمل فى هذا الميحث الإسلامى فى مقاصد الشريغة 
يجد نفسه أمام نظام لمقومات العمران الإسلامى.. حقَرٌ الغقل 
الإسلامى على بلورته وصياغة معالمه - استخلاضًا 


)١(‏ الشاطيى [النوائقات فى آغتول الأحكاي) ج٣‏ سن 
عيدانسيم طيغ القاهرة مكتبة ومطيعة محند علي 
كذلك - عيدالومات حلاف (علم آصول الفقه) صى ۲۰۰ ٠٠١‏ طبعة دار الم 


الكريت سنة 1505م 
كمف 


واستثياطًا من التصوص المقوائرة قواتزا معتويًا ‏ تمي 
التضور الإسلامى - فى الاستخلاف ‏ بالعلاقة الجامغة 
والغروة الوققى بين المرجهية الميقية ومين الإيذاع الإنساني 
فى إقامة العمران اليشرى, 

ويدون هذا التميّر قى التصور. ما كان العقل العسلم ليجد 
الداقع والحافرٌ على إبداع هذا الثمط الخاص فى مقومات 
العمران 

#اولتميز التضور الإسلامى قى غلاقنة باللطق الىد 
ب«الإبداع اليشرى». وتزامل «هداية السماء» مع «العقل الإنسائى». 
وتساند «الكناب» ‏ وفيه الإصابة التى جاءت بها الرسالة 
السماوية ‏ مع «الحكمة» التى هى «الإصابة فى غير الثيوة»!"' 
لتمير هذا التصور الإسلامى ‏ على هذا النحو ‏ قامث قى القكر 
الإسلامى الحوافز والدواقع لإبداع «عقلانية إسلامية مؤمئة ٠٠»‏ 
فإذا كانت «عقلائية اليوئان» لم تلتزم الإيمان الدينى؛ فلأتها 
كانت ثمرة لبيئة خلت من «الوحى» و«التقل» الدينى: وإذا كانت 
«عقلانية الثهضة الأوربية الحد: 
اليونائية قى التحرر من الدين: قلأئها كانت رد قعل عئاهضًا 
للاهوت ناصب العقل والعقلاتية أشد العداء 

لکن الحال الإسلامى ‏ فى هذا الأمر - قد كان مختلفًا كل 
الاختلاف.. 


قد نهجت نهج العقلائية 


)١(‏ قيما زواة النهارئ «الحكمة الإصابة قى غير النسؤة-. 


افق 


فالمعجزة الإسلامية - القرآن الكريم ‏ لم تأت كالمعجرّات 
المادية للخالين من الرسل ‏ لتدهس العقل وتعجزه وتشل 
فعالياته. واتما جاءت لتحقره على النظر والتفكر والتدبر والتفقه 
ليفقههاء وبدرك أسرار إعجازها. ويميز متشايهها من محكمهاء 
وليققه - أيضًا مع آياتها ‏ آيات الته فى الأنفس والآفاق. فهى - 
لذلك - معجزة عقلية. تستئقر العقل للفعل. وتحتكم إليه فى الفقه. 
وتعيئه على معرفة ما لا يستطيع ‏ لنسبية إدراكه - أن يستقل 
بمعرفته من نبأ الغيب والأحكام التعيدية فى الدين 

ولذلك كان حفز هذا التصور لقلاسقة الإسلام على أن يبدعوا 
فلسقة تقيم البراهين العقلية على صدق الإيمان الدينى لا فلسفة 
تتقض الإيمان الدينى. وتحل الميتافيزيقا محل الدين - قلسقة 
عرفت «العقلاثية المؤمئة» لأول مرة قى تاريخ الفلسقات -أداة 
الإقامة البراهين على العقائد الديئية ‏ كما حدث فى علم التوحيد 
الإسلامى علم الكلام ‏ الذى هو فلسفة الإسلام 

كما حفز هذا التصور قلاسقة الإسلام على أن يبدغوا فى 
«المعرفة» تظرية تشردت بها حضارتثا دون غيرها من 
الحضارات_ فلم يقفوا- كما صتع فلاسفة الغرب ‏ يمصادر 
المعرفة عتد «عالم الشهادة» وحده؛ و«الواقع والكون» دون سواه- 
قاصرين المعرفة الحقة والحقيقة المعرفية على هذا المصدر 
المتظور وحده - وإتما اعتمد قلاسقة الإسلام - لمصادر المعرقة - 
كتايى الله سيحانه وتعالى -: كتايه المسطور. بآياته المقروءة. 
وكتايه المنظور. بآياته المبثوثة قى الأنفس والآفاق, فتكاملت 


١ 


فى هذه التظرية مصادر المعرقة: و: 
ساقين جامعتين لمصادر معارق «الغيب» و«الشهادة»., وكذلك 
كان التكامل فى «سيل المعرقة» عند قلاسفة الإسلام 

فعلى حين وقف التصور «الوضعى . والمادى»- فى الحضارة 
الغربية ‏ بسيل المعرفة عتد «العقل» و«التجرية» وحدهما 
ووقف التصور «الياطتى.. والقنوصىءا” عند «الذوق» و«الهبة» 
وحدهما. قإن فلاسفة الإسلام الذين عبُروا يحق عن هذا التصور 
الإسلامى ‏ قد اعتمدوا ‏ فى سيل المعرقة ‏ أربع هدايات وسبل 
لتحصيل المعرقة الإنسانية. هى: العقل». و«الئقل - الوحى» 
و«التجربة». و«الوجدان» وهی سبل لا تعمل فرادى. معزولاً كل 
متها عن الآخرين: وإئما تتكامل على النحو الذى تصبح فيه 
منظومة واحدة. فتكون عقلائيتها موّمنة.. وتقلها مؤسسًا على 
العقلائية المؤمنة.. وتجريتها لوا من «العلم التافع» الذى هو 
عيادة تنمى خشية العلماء لله بتماء اكتشاقهم للأسرار التى 
أودعها- سبحاته ‏ قى المخلوقات ظإنْما ختى الل من عاده 
الما [ناطر 1٠۸‏ كما يصيح «وجدائها» ملكة تضيف إلى سبل 
المعرفة الأخرى. بدلاً من أن تتكرها وتتنكر لها - كما هو حالها 
عند أهل الباطن والغنوص. 
)١[‏ الفنو. 


إلى «غنوصيص» أى المعرفة زعة قلسفية ودبنية. ازدهرت قى 
المناع الحضارى الهلينى وهي قائمة على أن «المعرقةء هى طريق الخلامى. 
وهي نزعة باطنية حلولية. أسهمت فى تكوين معالمها الإشراقية الفارسية 
القديمة, والقبالة الإسرائيلية.. وهى لا تعتمد النقل أو العقل يقدر ما تعتمد الذوق 
ومجاهدات التجرية الذاتية. 

اللنق 


تلك هى حقيقة الإبداع الإسلامى قى الفلسفة الإسلامية.. وفى 
العقلائية المؤمنة- وفى تظرية المعرقة المتميز: 
حقز إليه ودعا له واستتقر العقل المسلم لصياغة ينيائه تميز 
التصور الإسلامى للعلآقة بين مصادر المعرقة: والروابط بين 
سيل تحصيلها. تميز هذا التصور الإسلامى عن تظائره الأخرى. 


مادية كانت أو باطثية 


واذا كانت هذه الفلسفة الإسلامية المتميزة قد تبلورت قى «علم 
التوحيد ‏ الكلام ‏ الإسلامى» اتطلاقًا من القرآن الكريم. وامتثالاً 
لأوامره بالتعقل والثفكر والتدير والنظر والفقه.. واستجابة لحاجات 
العقيدة الإسلامية فى مواجهة التحديات الديئية والفلسقية الثى 
ظلت قائمة فى إطار الدولة الإسلامية ‏ يعد الفتوحات -إعمالا لميداً 
فالا إكزاة في الذمن (سدرة +154 وهو إنجاز فلسفى سبق ترجمة 
القلسقة اليونانية إلى العربية بأكثر من قرن من الزمان. فإن 
ترجمة المسلمين لما ترجموا من فلسقة اليوتان لم يكن القصد متها 
جعل هذه القلسفة اليونائية فلسفة للمسلمين: ولا إحلالها محل علم 
التوحيد الإسلامى- وانما كانت هذه المترجمات القلسقية «سلاحًا- 
عقلائيًا وكا من بي النطلموق فى واج «الفتوصيةت 


إسرا 


)١(‏ الأفلاطونية نسبة إلى القبلسوف اليوثانى أقلاطون ۴٤١ -٤۴۷(‏ ق م) ولقد أسهمت 
نظريته فى عالم الئل فى تكوين الفلسفة الإتراقية . أما الأفلوطينبة قنسية إلى 
آفلوطين  7-4(‏ «/9؟م) الى كان إسهامه أكير فى القكر الغتوصى والناطنى 


1 
بكم 


هى الخطر الأشد قى مواجهة الإسلام. تهدد تقاءه. وتحاول أن 
تصنع معه ما صئعت مع التصرانية التى تحولت ‏ يسبب هذه 
«الغئوصية» - إلى فلسقة حلولية ومجموعة من الأسرار الباطئية. 
ترمز إليها «طقوس» هى أقرب إلى الوثئية منها إلى التوحيد' 


ولما كان أهل الباطن والغنوص -فى ذلك التاريع ‏ يحثرمون 
منطق اليونان وفكر اليونان أكثر من احترامهم منطق القران 
وفكر الإسلام - كحال المثقريين فى عصرنا' ‏ فلقد استعان 
قلاسقة الإسلام على كسر شوكة «باطئيتهم» بفلسفة اليوئان. 
وبعقلائية آرسطو ۳۸٤(‏ ۔ ۳۲۲ق.م) يالذات؛ 

قاين سینا (۲۸-۳۷۰٤ھ/‏ ۱۰۳۷-۸۰ م)- وهو من أوائل 
وأكابر الذين يسطوا الفلفة اليوتانية - فى تراثنا ‏ الموسوعات 
الكبرى ‏ مثل (الشفاء) و(اللواحق) ‏ يقول إته قد بسط هذه 
الفلسقة لا باعتبارها الفلسقة الحقة. وإثما -هى كثب أثفئاها 
اللعاميين من المثفلسفة المشغوفين بالمشائين”. الظائين أن 
الله لم بهد إلا إياهم. ولم يْتِلّ رحمته سواهم .' 

ويتبه على أنه قد نثر قى هذه الكتب اثتقادات وإضاقات 
يعرف المتخصصون مقاصدها فى «إكمال ما أرادوه وقصروا 
فيه ولم يبلغوا أريهم مته» مع المجاهرة «بمخالفتهم قى الذى لم 
يمكن الصبر عليه 


)١(‏ ثهار فى الفلسفة البوتائية/ يتحو تحو الآرسطية 


BI 


ثم يعلن لأصحابه آنه لا يعتير هذه القلسقة اليونائية ‏ (التى 
قدمها فى «الشفاء» وفى «اللواحق») ‏ فلسقته المعبرة عن آرائه.. 
فيقول لهم: + ولكتكم ‏ أصحابتا ‏ تعلمون حالثا فى أول أمرتا 
وآخره. وطول المدة التى بين حكمتا الأول والثانى تثق بأكثر ها 
قضيئاه وحكمنا به واستدركتاه. ولا سيما فى الآشياء التى هى 
الأغراضٌ اتكبرى: ولما كانت الصورة هذه . أحيبنا أن نجمع كتابا 
يحتوى على أمهات العلم الحق الذى استثبطه من نظر كثيرا 
وفكر ملبًا. ولم يكن من جودة الحدس بعيذا فمن أراد الفلسفة 
على ما هى بالطبع. وعلى ما يوجّه الرأى الصريح الذى لا يراعى 
فيه جاثب الشركاء قى الصناعة. فعليه يكتايى (الفلسفة 
المشرقبة) وأما العامة من مزاولى هذا الشأن ‏ فقد أعطيناهم 
فى «كتاب الشفاء » ما هو كثير لهم وقوق حاجتهم. وستعطيهم 
فى «اللواحق» ما يصلح لهم. زيادة على ما أخذوه ١‏ 

وانطلاقا من هذه الحقيقة الهامة - التى تخفى على الكثيرين؛ - 
قطع المستشرق الألمانى «يكر» (كارل هينرش) 11 © 8)٤۲‏ 
۱۸۷١(‏ - 1575م) بأن المسلمين إنما ترجموا الفلسفة اليوثائية 
لمواجهة خطر «اليا رصية». القى كانت تتحدى الإسلام. 
وليست لتكون قلسفة الإسلام. فيقول: ءإننا نرى كقاح المسيحية 
من أجل استقلالها وتوكيد ذاتها بإزاء الروح اليوتائية المجسدة 
فى «الغنوص .. يتكرر من جديد فى الإسلام. فى القرون الأولى. 
(1) أورد هذا النص المستشرق الإيطالى «تلينوء فى حه (محاولة المسلمين إيجاد 


فلسفة مثوقية) - وهو ستشور ‏ بترجمة د عبد الرحمن يدوي - فى كتاب (التراث 
اليونائى قى الحضارة الإسلامية) ص ۲۷۸ ۲۸۲ طبعة القاهرة 1678م 


{er 


فالإسلام كان معاديَا للروح الهليتية"- والميزة الرئيسية للقرآن 
هی أنه كان رَا مضادًا للروح الهلينية. قى عصر تغلغلت 
فيه الهلينية. وفى اللحظة التى تخطى فيها الإسلام حدود مهده 
الأول, بدأ الصراع والتصادم. فتكوتت جبهة كفاح فريدة فى يابهاء 
فالدولة والمذهب الدينى الرسمى يسيران هناء كما يسيران فى كل 
مكان. جنينا إلى جتب وقى وصف واحد لكتهما قى كفاحهما ضد 
«الغنوص.. الذى لا يعترف لأحد يسلطان. يهيبان بالروح 
البوثاتية الحقيقية (القلسفة اليوثائية) كى تساعدهما 


لقد كان الغتوص يحارب الإسلام ديتيًا وسياسيًا. وقى هذا 
التضال استعان الإسلام بالفلسفة اليونائية قكأن الإسلام الرسمى 
قد تحالف إذن مع التفكير البوئائى والقلسقة اليوثانية ضد 
«الغثوص». ومن هنا ستطيع أن تقسر حماسة الخليفة المأمون 
(18-11؟هم 985 ۸۴۳م) للعمل على ترجمة أكبر عدد ممكن 
من مؤلقات الفلاسفة البوناتيين إلى العربية ‏ وقد اعتاد الناس أن 
يفسروا هذا ج N‏ بجع ال هين المآمون إلى الخدم 


و تحصيله فحسب. لكان ٠‏ هوميروس ”أو أصحاب المآسى من 

ن ا. لكن الواقع هو أن الناس لم يحفلوا 

)١(‏ الهلبتية هى حضارة الإعريق, ومتلهم وفلسفتهم وتمط معيشتهم: أى النموذج 

اليوثانى القديم فى النظرة إلى الكون والحياة. والعلاقات الإنسانية. ومكونات 
العفل. ومعايير السلوك. ومنظومة القيم 

(؟) أشهر شعراء الإقريق [القرن لتاس قبل الميلاذ) - وهو صاحب «الإلياذة» 

و«الأوديسة». وهما من أكثر ملاحم الشعر الإغريقى 2 
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بهاء ولم يشعروا بحاجة ما إليها. لقد ترجمت كتي الأطياء 
للحاجة العملية إلبها. ولعل ترجمة كتب آرسطو أن تكون قد نشأت 
- بالضرورة - عن حاجة عملية كذلك . 

اتتضوص القدماه وفزاسنات المعاضرين شاهدة علي أن 
الفلسقة الإسلامية. والعقلانية الإسلامية. ونظرية المعرقة 
الإسلامية؛ جميعها أنساق قكرية متميزة عن نظائرها قى 
الحضارات الأخرى. وتميز التصورات الإسلامية, وخصوصية 
الحضارة الإسلامية هى التى حفزت العقل المسلم إلى قعالية 
الإبداع المتميز فى هذه الميادين 

# بل إن هذا التميرٌ قى التصورات. والقصوصية فى 


الحضارة. والتى أثمرت إبداعًا متميرًا قى الفلسقة. والعقلائية 
ونظرية المعرفة ‏ قد حفر العقل المسلم إلى التطلع تحو «متطق» 


متميز عن المتطق الأرسطى - رغم الأستقبال المْرحَب الذى لقيه 
اهذا المتطق قى حضارة الإسلام -. فالإمام الشاقعى ٠١١(‏ - 
٤‏ ه/ ۷۷ ۲١‏ م) وشيخ الإسلام اين تيمية[771- 
۸هھ/ ۱۲۹۳ - ۱۳۲۸م) قد تطلعا إلى بثاء متطق إسلامى, 
وذلك بعد ثقدهما المتطق الأرسطى؛ وتقرير الشاقعى ارتباط 


«المنطق» ب«اللغة» و«العقيدة؛. ومن ثم خطل وخطا تينى متطق 
أثمرته «اليوثائية» و«الوثنية» ليكون ميزان التظر قى حضارة 
لغتها «العربية» وعقيدتها «التوحيد»".. وتقرير ابن تيمية: تقييد 


61.480 بكر بحث أوا ا-مشتور فى المصدر اتسايق می‎ )١( 
د على سامى النشار [متاهج البحث عند مقكزى الإسلام) ص ۴۷۸. طبعة القاهرة‎ )۲( 
ست 1639م‎ 


م 


المتطق الأرسطى للقطرة الإسلامية بقوانين صناعية متكلفة فى 
«الحد»'" و«الاستدلال».. وعجزه عن الوقاء باتجاه الإسلام إلى 
الآوقاة يالعقهات الآسائهّة غير ذلك فخلا عن غير 
الشافعى وابن تيمية من نقاد هذا المتطق الأرسطى.. نافيك عن 
الجهود التى أبدعها المسلمون ‏ متكلمين. وأصوليين؛ وققهاء - 
فى إبداع قواعد منهج إسلامى بديل؛ يعتمد على الاستقراء» وليس 
على مجرد القياس. وهى الجهود التى توجت بتيلور المنهج 
التجريبئ. الذى طوى صفحة المثطق الأرسطى طيًا كاملا" 

حدث ذلك النقد.. والإبداع للبديل المتطقى لتميرٌ المئطلقات 
والتصورات الإسلامية عن نظيرتها اليونائية.. فكان هذا التميز 
هو داعية الفعالية.. والحاقز على الإيداع, 

# ولمخالفة التوحيد الإسلامى للوثنية اليونانية. ولأن هذا 
التوحيد قد طبع حضارتنا الإسلامية يطابعه؛ تنزهت آداب الأمة 
وفنونها عن استخدام رموز الوثنية قى آدايها وقتوثها. قشاعت 
فى آدابئا وفئوئئا روح التوحيد. ورموز الواقع؛ والإشارات إلى 
تاريخ الأمة ووقائع مسيرتها الحضارية.. وكان إعراضها عن 
ترجمة ملاحم الإغريق وأساطيرهم, تلك التى تجسدت فيها 
وثئيتهم وصراعات معيوداتهم. وتصوراتهم التى ألْهت الأبطال: 
[١)الحد-‏ قى القضية الملقية ۾ أحد طرفى القضية ‏ المحموال أو المر. 
اس هو العلرف الأكبر أو الأوسة أو الأصغر فيه والحد ‏ فى العربية - هو 

التعريف. أى الفول الدال على ماهية التىء 
(؟) المصدر السايقء ص ۴۷۹ 
5) فى المصدر السابق دراسة واقية 


ولعل المقارنة بين الإبداع الإسلامى للإشارات والرموز العربية 
الإسلامية فى آدابنا وفتوننا التراثية, وبين المحاكاة والتقليد لدى 
أدبائتا المعاصرين الدين تغْريوا - المحاكاة والتقليد - للرموز 
التوراتية والإنجيلية والقربية ‏ من مفردات «نشيد الإنشاد» إلى 
الشاعر الإنجليزى إليوت (۱۸۸۸ - 1575م). لعل هذه المقار: 
تكون شاهدًا على فعل التميز الحضارى فى الإيداع والفاعلية 
وفعل التبعية الحضارية فى كسل التقليد والمحاكاة! 

قالتميز الحضارى العربى الإسلامى هو الذى أشاع روح 
العروية ورموز الإسلام قى أداب الأمة وفنوثها. ولولاه. لما كان 
هذا الإبداع العريى الإسلامى المتميز فى هذا الميدان 

# وحقائق العلم الطبيعى: مشترك إنساتى عام: لأثها ‏ 
كموضوغاتها لا تققاير بتغاير الخضارات: ولا تتلون 
باختلاف عقائد الباحثين فيها.. ولذلك أخد العرب والمسلمون 
هذه العلوم الطبيعية عن الإغريق والهتود.. ويدأت الترجمة إلى 
العربية بعلوم الصنعة فى التصف الثائى من القرن الهجرى 
الأول - نقلا عن مدرسة الإسكندرية بريادة الأمير الأموى خالد 
این يزيد (۹۰ه/ ۷۰۸م) س 

لكن التصور الإسلامى المتميز لمكانة الإنسان فى الكون 
كخليفة لته سبحاته وتعالى - وهو التصور الذى يجعل من كل 
أعمال الإتسان فى سائر ميادين العمران عبادة لله, قد ميز فلسفة 
العلوم الطبيعية فى الحضارة الإسلامية. وإن لم يميز حقائقها 
وقوانينها تمييرًا كيفيًًا ونوعيًا... فتميزت دوافع البحث فيها. قلم 
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تعد مجرد استجابة لتلبية الحاجات الدنيوية. وإتما مارسها 
العلماء باعتبار ممارساتهم لها طاعة لأمرالله ‏ سبحائة 
وتعالى ‏ بالنظر فى آيات الته فى الخلق والأئفس والأكوان. 
وكائت اكتشافاتهم لأسرار الته فى الكون المادى آيات وظفوها 
فى دعم الإيمان الديتى بخالق هده الأيات. والمعين لهم على 
اكتشافها. فكان التقدم فى اكتشاف أسرار الخليقة تئمية لخشية 
الته. وبرهئة على الإيمان الديتى, وليس تجيزا إنساتيًا يغزى 
بإحلال العلم مكان الدين. كما كان الحال مع العلم القربى فى 
سياق الحضارة الغريية 

كذلك كان الضيط الإسلامى لتوظيف حقائق وقوانين 
وكشوف هته العلوم- صبطها بأخلاقيات الإسلام. وحياطتها 
بقيمه. وتوجيهها لتحقيق المقاصد الشرعية التى جاء يها الدين 
ومن هنا جاء الإبداع الإسلامى المتميز حتى قى ميدان العلوم 
الطبيعية التى لا تتمايز حقائقها باختلاف الحضارات. وتجلى 
هذا التميزٌ فى اجتماع العلم الديثى والعلم الإثساثى والعلم 
الطبيعى فى ممازسات الغالم الفسلع المنوسوعى: قائعكست 
قلسفة المنهاج الإسلامى الشامل فى الموسوعية التى تجاورت 
فيها وتكاملت ألوان العلم.. كما انعكس هذا التميز فى قن 
التأليف. الذى أشاع قى مؤلقات العلم الطبيعى روح التدين حتى 
كأئها مؤلفات قى علوم الدين؛ 

فقى الحضارة الغربية ‏ إن فى جاهليتها الإغريقية أو فى | 
نهضتها الحديثة ‏ آدت الروح المادية والقلسقة الوضعية إلى 
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إسهام العلم الطبيعى فى تكوين «العقلية الملحدة», وذلك دون 
أن يكون الإلحاد من مقاصد مياحث تلك العلوم. ولك خلال 
دراستها للعالم وكأنه عالم يلا خالق. ومن خلال تناولها 
للمادة وظواهرها انطلاقا من الأسياب المادية وحدها؛ دونما 
إشعار للذارس والقارئ يأن هناك قوة غير مادية ولا ملموسة 
وراء هذه الآسياب المادية الملموسة 

لكن هذه العلوم ذاتهاء بحقائقها وقوائينهاء يمكن أن يقال - 
دون مبالقة ‏ إنها قد تدينت فى السياق الحضارى الإسلامى 
افهى قد درست وتم إبداغ المسلمين بعياديئها؛ تحقيقًا لفريضة 
إلهية تدعو إلى النظر فى خلق السموات والآرض,؛ وليس التماسًا 
لسبل تتاهض الدين وترَعزغ الإيمان. وهى قد عرضت حقائقها 
وقوائيئها. لا كبرهان على إمكائية استغتاء العقل بالعلم عن 
«السمعيات» و«القيبيات». وإثما باعتبار ئها خطوة على درب 
العلم الإتسائى المعقد إلى غير حدود. والذتى هو تسيى. بالقياس 
إلى العلم المطلق والكلى والمحيط الذى استأثر به الته - سبحاته 
وتعالى ‏ فأ وما أوتيشم من العم إل فلب [لإسراء 1٠١‏ قوق لذي 
علم غلم [يوسق +0]. حتى لقد رأيتا مؤلقات علماء هذه العلوم - 
فى حضارتتا الإسلامية - تعرض للظواهر والحقائق والقوائين 
ايروح الققهاء والمتكلمين.. يبدغون بحمد الله. والصلاة والسلام 
الته أعلم». كلما فتح 


على رسوله.. وكڌلك ينتهون. ويؤكدون 
الله عليهم بفتح علمى جديد' 


ا 
ل 


فالتيقاشى (580 - ١15ه/‏ 1705-1184١م)‏ عندما يكتب 
فى «الجيولوجياء كتايه (أزهار الأفكار قى جواهر الأحجار) 
يفتتحه ب«الحمد لله. يسم الته الرحمن الرحيم وبه نستعين؛" . كما 
يصنع الققهاء والمتكلمون المسلمون. وكذلك يصتع كل علماء 
العلوم الطبيعية فى حضارتنا الإسلامية. والذين كان الكثيرون 
منهم علماء قى علوم الشريعة أيضًا. ققهاء وكلامًا. وتفسيرًاء 
وحديثاء بل ومتصوقة. يعيشون ‏ مع تجارب العلوم الطبيعية - 
تجارب المتصوفة. وما قيها من رياضات روحية ومجاهدات؛ 

فاين رد ٥۲۰(‏ ۔ 55ده/ 1171 - ۱۱۹۸م) كان التاس 
يفزعون إلى فتواه فى الفقه كما يفزعون إلى قتواه قى الطب 
فهو الطبيب المجرب. والفقيه الأصولى المتكلم الحكيم, وصاخب 
«الكليات» فى الطب و«بداية المجتهد وثهاية المقتصد» ‏ فى 
الفقه ‏ و«فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال» 
- فى تدين الحكمة وتفلسف الشريعة ‏ ومتاهع الأدلة فى عقائد 
الملة» ‏ فى علم الكلام والتوحيد 

وابن سيتا (50/0 - 478ه/ ۱۰۴۷-۹۸۰ م) كان «الشیخ 
الزتيس» فى «الشرعى» وقى «القدنىء.. فى «الإلفيات» ؤاقى 
«الطبييفيات»..فى «التصوفء وفى «التبات والحيوان» 
و«الهينة» جميغا.. فمن أثاره فى الطب -القاثون».. وفى 
الحكمة والإلهيات «الشفاء» و«المعاد» و,«أسرار الحكمة 


)١(‏ انتظر ص ۳۷ تاطليق د محمد يوشف سهت د زد يسيزنى 
احقاجة ‏ طبعة القاهرة سنّة 1۹۷۷م 
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المشرقية».. وقى التجريب والطييعة «النيات والحيوان», 
و«الهينة» و«أسباب الرعد واليرق».- إلع 

والبغدادى: أبو منصور عيد القاهر بن طاهر (14155ه/ 
۱*۷ م)- وهو الذى اشتهر يإيداعاته المتميزة فى أصول الدين - 
كان الميرز فى الحساب.. وفى الهئدسة.. حتى لقد قالوا إته كان 
يدرس فى سبعة عشر فنا ومن آثاره «أصول الدين» و«تفسير 
القرأن» و«معيار النظر» و«التكملة فى الحساب» و«رسالة فى 
الهندسة».. إلغ, 

والخيّام. أبو الفتح عمر ين إبراهيم (31ه/ ١51١1١م)‏ كان 
اللقوى. والشاعر. والقيلسوف.. والمؤرخ.. والرياضى والفقيه 
والمهندس.. والفلكى.. والمتصوف! ولقد بقيت لتا من آثاره 
«مقالة فى الجير والمقايلة» و«شرح ما يشكل من مصادرات 
إقليدس» و«الاحتيال لمعرفة مقدارى الذهب والفضة فى جسم 
المركب منهماء و«الرياعيات» و«الخلق والتكليف».. إلع 

والفخر الرازى؛ أبو عبد الله فخر الدين محمد بن عفر (1415ه - 
ه/ 116٠‏ -١121م)‏ كان الإمام فى علوم الدين والدنيا 
جميغًا.. حتى لقد قال مؤرخوه: «إنه كان أوحد زماته فى 
«المعقول.. والمنقول.. وعلوم الأوائل»! ومن بين آثاره الكثيرة 
والجامعة لأقطار المعرقة وتخصصاتها؛ نجد «مفاتيح الغيب» - 
فى تفسير القرآن الكريم ‏ وءمعالم أصول الدين» و«لوامع 
"اليينات فى شرح أسماء الله الحسنى والصفات». و«الخلق 
والبعث» ‏ قى التوحيد وأصول الدين ‏ و«محصل أفكار 
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المتقدمين والمتآخرين» و«نهاية العقول» و«البيان والبرهان» - 
فى الفلسفة ‏ و«المياحث المشرقية» ‏ فى التصوق - و«السر 
المكتوم» فى القلك ‏ و«التبؤات» ‏ فى التبوة والرسالة - 
و«التفس»- فى علم التقس - و«كتاب الهندسة» و«كتاب 
مصادرات إقليدس»- فى الهندسة .. إلخ 

هكذا أضاق الإبداع الإسلامى توازن وتكامل مصادر 
المعرقة. وتجسد هذا التوازن في العلم الإسلامى؛ وفى العقل 
الإسلامى, وفى التراث الإسلامى. وفى إبداع العالم الواحد من 
علماء الإسلام.. فكان الاشتغال يجميع العلوم - «الشرعى» منها 
و«المدنى». و«النظرى» متها و«التجريبى» - عبادة وقزبة إلى 
الله وامتثالاً لأوامره وتكليفاته.. فيالعلوم الشرعية تعرف 
المقاصد الإلهية فى العمران البشرى. ويالعلوم المدئية يقيم 
البشر العمران الذى استخلقهم خالقهم لإقامته فى هذا الوجود 
پیا ا وبھما جميعًاء يكتكفون آيات الله - سبحاته 
وتعالى - فى الأنقس والآفاق. فيظل العلم ‏ بهذا المتهاج 
المعرفى المتميرٌ ‏ الباب المفتوح دائمًا وأبدًا لاكتشاف الحقيقة 
فى عالم الشهادة. ودعم قواعد الإيمان بالته وعالم الغيبٍ! 

فين العالم الطبيعى قد أثمر تَدَيْنَ قلسفة العلم الطبيعى 
افتديتت دواقعه.. ومقاضده.. ووظائقه. عندمنا اتضبطت 
يأخلاقيات وقيم وحدود الإسلام. قكائت إضاقة إسلامية, 
وإبداعًا إسلاميّاء أثمزه التمايرّ الحضتارى. الذى هو الصبخة 
الإلهية لحضارة الإسلام 
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ولولا ذلك التمايز الحضارى لوقف المسلمون قى العلم 
الطبيعى عند حدود الإضاقات الكمية, ولما أضاقوا هذه 
الإضافة الكيفية والنوعية. التى تقردت يها حضارتهم بين 
الحضارات. 

تلك إشارات إلى نمائج من القتطييقات التاريخية: فى 
حضارتنا الإسلامية تقوم شواهد للبرهنة على أن الإبداع الفاغل 
والفاعلية المبدعة إثما هى ثمرة طبيعية للإحساس بالفرادة 
والخصوصية. قمع الخصوصية يشعر الإنسان بالحاجة إلى ما 
ليس موجودًا لدى الآخرين.. وهذه الحاجة فى أم الاختراع. 
وداعية الإبداع: ومفجرة الفاعلية لدى الإنسان. وهى الباعثة 
للهمم التى يستنكف أصحايها الوقوف فى طابور التشييه 
والتقليد والمحاكاة” 


عندما جاءت القرّوة الاستعسارية الغريية الحديثة إلى 
بلادثا ‏ بدا يحملة بوثايرت (۱۷۹۹ - 1471م) على مصر 
(11ه/ 1754م)- جاءت وهى واعية بد 
الصليبية  485(‏ -35ه/ ۱۰۹۸۔۱۲۹۱ م) الثى سيقتها.. ففى 
الحقبة الصليبية لم يكن لدى أوريا الفكر ولا الحضارة اللذان 
يغريائتا بالتبعية لهم أو التقليد لطرائقهم فى التفكير والحياة 


فقرسان الإقطاع الأوربى الذين قادوا القزوة الصليبية, 


كانوا - كما وصفهم القارس والمؤرخ الأمير أسامة بن مئقد 
(حدغ  ۸٤‏ ھ/ ٠١5٠‏ ۱۱۸۸م) »كانوا يهائم. لا فضيلة 
لديهم سوى القتال»"' ولذلك. فعندما أزالت الفروسبة الإسلامية 
- الأيوبية.. والمملوكية ‏ القلاع العسكرية للقرسان الصليبيين, 
زالت كل آثار تلك الغزوة الغريية من الشرق رغم امتدادها فى 


ربوعه قرئين من الزمان' 


ولقد وعت القرّوة القربية الحديثة هذا الدرس. مهى قد جاءتتا 
ووراءها فكر النهضة الأوربية الحديثة, وقوة الثورة الصناعية 
ولذلك صحب بوثابرت - مع الجيش والمدفع والبارود - البعثة 
العلمية: والمظبعة. والصحيفة: وشعارات الثورة الفرتسية عن 
الحرية والإخاء والمساواة, بل والآرَياء المطرزة عليها ألوان العلم 
(1) [الاعتيار) سن 10:34 تحقيق قيليت حش شنعة برنستون -اأمريكات ۹۴۰م 


for} 
or 


الفرنسى, والتى حاول أن يخلعها على العلماء والوجهاء.. قلما 
تعذر ذلك خلعها على المتعاوثين والعملاء! 

وكان الدرس الذى وعته هذه الغرّوة.. هى أن للنهب 
الاقتصادى أجلاً عتدما تتناقض مصالح الناهبين مع وعى 
الشعوب المستعمرة يمصالحها الوطنية فى اقتصادياتها. وأن 
للاحتلال العسكرى أجلاً عندما يستفز الاحتلال الشعور الوطتى 
والقومى والحضارى. ولذلك فإن السبيل إلى ثأبيد التبعية, هو 
احتلال العقل. بإذابة سمات وقسمات التميز الحضارى للعرب 
والمسلمين. حتى تصيح الحضارة الغربية النموذج الذى يسعون 
إلى محاكاته وتقليدة. فتصبح بلادهم هامنًا للمركز الغزبى فى 
الآمن والاقتصاد. تربطها التبعية القكرية إلى هذا المركز حتى 
بعد جلاء جيوش الاحتلال' 

ومثة ذلك الثاريخ وحتى هذه اللخظات.. كان الصراع بين 
«التقليد» و«التجديد».. بين «المحاكاة» و«الشاعلية».. بهن 
«الوافد» و«الموروث».. يين «التشيه» و«الإبداع».. القاسم 
المشترك الأعظم والأعم قى كل مدارس الفكر وتياراته بوطن 
العروية وعالم الإسلام 

فالتقليد والمحاكاة ‏ سواء للموروث وخذه.. أو للواقد دون 
سواه هو غقبرة القعالية والإيداع: لأثه المعطل لملكاتهما عند 
الإنسان. ينما الإحساس بالخصوصية, والإيمان بالتميز هما 
المفجران لطاقات القعالية وملكات الإيداع لدى الإئسان. 


1 
{ot 


ومتة أن أذن الشيع حسن العطار [1180-*115ه/ 
7---14768م)" فى الأمة ‏ عندما اقترب من علماء الحملة 
القرتسية.. وقارن تخلفتا العلمى بتقدمهم ‏ فقال «إن بلادتا لابد 
أن تتغير, ويتجدد بها من العلوم والمعارف ما ليس قيها».. منذ 
ذلك التاريخ؛ والصراع الفكرى دائر حول «نموذج التغيير» 
فالعطار ‏ ومدرسة الإضلاح الإسلامى - 
«تتجدد به العلوم والمعارف». بيتما أراده الذين اثيهروا 
بالئموذج الغربى ‏ وكان يومثة يخطف بالأبصارا ‏ أرادوه تغيير 
تقليد ومحاكاة للنموذج الحضارى الغربى 


ها قتزايّد النفوذ الأجنيى فى مصر مثلا - وخاصة بعد حفر 
قثاة السويس ‏ صحبه دخول القائون الفرئسى شريعة للقضاء 
فى المتازعات التى يكون الأجنبى طرفا فيها. تقضى به مخاكم 
قنصلية تتعدد يتعدد جنسية الأجنبى. وكان ذلك مرحلة أفضث 
إلى نشأة المحاكم المختلطة (95*١ه/‏ 1818م) التى يقضى 
فيها قضاة أجائب بالقائون الفرئسى, واللغة الفرئسية. ثم عمت 
البلوى فى (۱۳۰۰ه/ ۱۸۸۳م) عتدما عمم «كزومر» (1411/ 
۷ م) - عقب الاحقلال الإتجليزى لمصر ‏ القائون الأجنبى 
فى القضاء الأهلى العصرى. قاثفتح الياب للتقليد فى القائون. 
وكان لابد لذلك أن يضرف العقل المسلم عن التجديد والإبداع قى 
اققه المعاملات الإسلامى, فيعزله عن المؤسسات الحقوقي 


(1) من طلاشع النجد 


وحتى وفاته 


الأزهر تولى مشبحة الأزمرزة 4 اها ١1۸۴م‏ 


Es 


والتشريعية والقضاتية تحول إلى يضاعة ليس لها طالب قى 
السوق, الأمر التى يصرق عَنْها فعاليات الصتاع وهمم التجارا 
# وتزايْد الاستعاتة بالخبراء الأجائب فى مشاريع التحديث لم 
يقف «بالخيرة» عند الجوائب «التقنية» ‏ على تجو ماكان الخال 
اف البدايات - خاصة أن التجرية المصرية قد استعانت يمدرسة 
من الخبزة التقثية كان لخيرائها مدرسة فى الفلسقة والفكر 
الاجتماعى, هم «السان سيموئيون» ‏ أتباع القيلسوف الفرئسى 
الاجتساعى الوضعى «سان سيمون»(+1853-139/5م) 
ولقد اثقلب الحال كلية بعد السيطرة المياشرة للاحتلال. بعد 
كانت كل البعثات العلمية التى تذهب إلى أوريا تتقصص قى 
العلوم العملية والطبيعية والمحايدة ‏ العلوم الحكميّة. علوم 
القمدن العدنيى ا رفاعة الطهطاوى [15؟١ ‏ 759اه/ 
181-1م). وتطيع المطابع ترجمات هذه العلوم مع 
أمهات آثار ترائتا الإسلامى فى العقيدة والإنساتيات والآداب" 
قصر الآستعمار بعفاتنا إلى الخارج غلى دراسة الذين 
والإنسائيات والاجتماعيات والآدابٍ والقئون والتصوف 
والفلسفات.. وحَرّمٍ على هذه البعثات التخصص فى كثير من 
العلوم الطبيعية والتقنية التى يحتاجها استقلالنا. وتتوقف 
عليها ثهضتئا 


(1) الأمير سر طوسون [البعنات العثدبة فى عهد محمد على وعداس وسعيد) صن 17, 
171701454 شمعة القاهرة سنة 1954م ود اجمال الدين الشبال 
أتاريع التريمة والحركة التفائية فى غصر محمد نكى) الملحق الأول ص 78-1 


نع القاهرة سثة ١155م‏ 
E3:‏ 


© وتخلقت فى واقعنا الوظتى دعو 
للنموذج الغربى. قهو يراق وجاهزء يقرى بالمحاكاة؛ ولقد بدأت 
هته الدعوات فى إطار ثغر من أيناء الأقليات ‏ والآةا 
على وجه الخصوص - هاجروا إلى مصر. واحتضئتهم سلطات 
الاحتلال. وأقاموا العديد من مؤْسسات الفكر والثقافة والإعلام 
التى أخدت تيث نظريات الغرب قى العلمائية والوطنية 
والقومية والفلسقة والنشوء والارتقاء والاجتماع والقئون 
والآداب. وتموذج التحرير للمرأة 


المنارونية 


وإلئى هذه المدرسة أتضم +سلامة نوسى»[(8 150 
لالااه/ ۱۸۸۸ - 1534م) ‏ الذى أعلن أن مذهبه هو ٠‏ الكفر 
بالشرق والكراهة له. والايمان بالغرب والحب له ولذلك, فلابد 
لتا من أن نتفرنج. فالتفرتج هو عين الفضيلة. ولثول وجوهنا 
شطر أوريا.. فالرابطة الشرقية سخافة. والرايطة الديئية وفاحة 
ونحن أكبر من أن نعتمد على الدين جامعة تريطتاء 

وعلى هذا الدرب ‏ درب التقليد للتموذج الغريى فى التقدم 
والنهوض ۔ سار الدكتور طة حسين (3+*؟١ ‏ 1551ها/ ٠۸۸۹‏ 
- 15375م) ‏ قى حقية تغزيه واتبهاره بالقرب ‏ فبعد أن أنكر 
مصادر ومبررات ومنطلقات تميزنا الحضارى ‏ الدين- واللغة - 
ازاعمًا «أن وحدة الدين, ووحدة اللغة. لا تصلحان أساشا 
للوحدة السياسية ولا قوامًا لتكوين الدول.. ادعى أن مصر 


4 ۸¥ ۴۰1,۴۰2,1۸۸ 1۸۷ (اليوم والغد) صن‎ )١( 
pata 


+ طبعة القاهرة استة 


[ov 


«كانت دائمًا جزءًا من أوريا فى كل ما يتصل بالحياة العقلية 
والثقافية. على اختلاف قروعها وأنوانهاء وأن العقل الشرقى 
كان ولا يزال عقلاً بونانيًا. وأن القرآن والإسلام لم يغيرا من 
يونانيته. كما أن الإنجيل والمسيحية لم يغيرا من يونائية 
العقل الأوربى. وأن طريق النهضة ءهى واحدة فذة ليس لها 
تعدد. وهى أن نسير سيرة الأوربيين ونسلك طريقهم فى الحكم 
التشريع. وأئه لا سييل لتا الى بعث موروثنا قى نظم 
الحكم والإدارة والتشريع ."“ 

لكن مدرسة الإصلاح الإسلامى والإحياء الديئى, قد رضت 
التقليد والمحاكاة للنموذج الغريى. فى ذات الوقت الى رقفضت 
فيه الجمود والتقليد لفكر وتجارب الأسلاق.. ودعت إلى أن نأخد 
عن القرب العلوم المدئية.. الطبيعية.. الدقيقة. المحايدة: والتى 
تمثل حقائقها وقوائينها المشترك الإتسانى العام؛ وإلى أن نحيى 
وئجدد وتطور ونبدع فى خصوصيتنا الحضارية التى ميزت 
أصالتنا عن مواريث الخضارات الأخرى. والتى يجب أن تميز 
معاصرتنا عن غيرها من المعاصرات" 

© شرفاعة الطهطاوى (1515- 0٠155ه/‏ ۱۸۰۱ ۔ ۱۸۷۴م( 
ذهب إلى باريس إمامًا وفقيهًا للبعثة الدراسية التى ايتعثتها 
مصر إلى فرئسا (754١ه/‏ 1877م).. لكنه كان أول عي للشرق 
على الغرب قى تلك الحقبة من حقب القاريخ 


والإدارة 


فى مصر) ص ۸3 +5: ۴۹ ۴١ ۲١‏ ۳۷ طيعة القاهرة سئة 


فهو تلميذ الشيخ حسن العطار ‏ الذى أطلق صيحة الدعوة إلى 
التغيير والتجديد ‏ والعطار هو الذى رشحه إماما لهده البعثة, 
وأؤضاه بأن يكتب مشاهداته فى بلا الفرتسيس: ولذلك بدأ 
الطهطاوى تعلّم القرئسية مئ وطئت قدماه الياخرة فى ميثاء 
الإسكندرية, وقبل إقلاعها إلى عيناء «مرسيلياء' فهو ذاهب ليبحث 
عن الحقيقة. وليأتى بالحق من هناك ليقدمه إلى يلاد الإسلام' 

وكان:الوجل محصنًا هد «الانبهار. والدعكة: يما رأ افى 
باريس, ومالكا لعناصر «رؤية نقديةء٠‏ لأنه لم يكن «تلميذا» فى 
طور التكوين. وإتما كان أستاذًا. تخرج فى الأزهر. ومارس 
التدريس به. واشتغل بالدعوة والوعظ فى الجيش. قكان تموذجًا 
لمن يطلع على «الجديد» دون أن «يبهره» كل «جديد» 

ولذلك - وعلى الرغم من الفوارق بين «تخلق» الشرق و تقدم»٠‏ 
الغرب يومئذ ‏ فإن الطهطاوى قد سير غور النموذج الغربى فى 
التقدم. وحدد طلبتنا فى بضاعة ذلك التقدم,؛ ونيه على ها فيه 
من باطل وضار, على الحو الذى مثلت قيه تظرته هذه «قائون 
التفاعل بين الحضارات», والموقف الصحى الذى الترّمته مدرسة 
الإحياء الإسلامى فى هذا الميدان 

أدرك الطهطاوى أن ما تحتاجه من أوريا هو علوم «السشترك 
الأتسانى العام».. علوم التمدن المدثى. علوم تطوير وتغيير 
الواقع المادى ‏ لا تغيير التقس الإتسانية المسلمة ‏ العلوم 
:. والمحايدة. أدرك أن هذه العلوم هى بعيتها 
- دون غيرها التى سيق أن أخذتها أوريا عن حضارتنا 


Es 


الإسلامية. وطورتها 
استخدام ولا تطوير. قدعا إلى التتلعد على أوريا قى ميدان علوم 
هذا المشترك الانسانى العام + فالبلاد الاقرنجية مشحونة بائواع 
المعارف والاداب التى لا بتكر ائسان أنها تحلب الأئس وتزين 


أن تراٹتا قيها حييس خزائن الكتب, دون 


العمران معارف بشرية مدثية وعلوم حكميّة عملية + قتوخه 
إلى الأزهر طالبًا ادخال هذه «العلوم العملية والمعارف 
البشرية. التى تزين العمران- لتدرس قى الازهر مع علومنا 
الاسلامية الثى ثمثل هويثنا وخصوصيتنا الحضارية فهذه 


المؤسسة الأزهرية ينبغى أن تضيف إلى ما يجي عليها من 
شر السئة الشريقة. ورفع آعلام الشريعة المثيقة معرفة سائر 
المعارف البشرية المدئية التى لها مدخل فى تقدم الوطنبة وان 
هذه العلوم الحكميّة العملية ‏ التى يظهر الآن أنها أجنبية ‏ 
هى علوم إسلامية. ثقلها الأجاتب إلى لقاتهم من الكتب العربية 
ولم نزل كتبها إلى الأن فى خزاثن ملوك الاسلام كالذخيرة!” 


أما قى الدين, فإن القوم ليس لهم «من دين التصرائية إلا الاسم 
فقطء؛ لأنافلسقتهم الوضعية والمادية جعلتهم لآ يؤمتون 
إلا ب«العقل» وبرالثوا للك قإن - كتب الفلسفة 
بأسرها ‏ اعتدهم) - محشوة بكثير من البدع المخالفة لسائر الكتب 
السماوية - ولهم فى الدقاع عتها حجج ليس هن السهل معارضتها. 
ولذلك بجب التعمق قى الكتاب والستة قبل قراءة كتيها' 


اميس الطبيعية. 


١‏ [الأعمال 


ناملة لرفاعة التهطارى) جنا مي ١١۴۴ء‏ 5۴4 دراسة وتحفيق 


اد محمد عمارة طنعة بيروت سنة ۹۷۴١م‏ 


تت 
بالق 


لقد رأى الطهطاوى وجهى عملة الحضارة الغربية كليهماء 
رآى «شموس العلم المدتى القى لا تغين» ورأى «ليل الكفر الذى 
ليس له صباح»'. وضاع تلك المعادلة شغرًا قال قيه 


أنامزدوخقكم عجيب”" 


ونذلك قنقد كان الرجل ياحثًا عن «إضافة» علومهم فى 
التمدن المدنى والعمران البشرى. وتقدم الوطن. إلى علومئا 
الشرعية والإتسانية. ولم يكن باحتا عن ,«بديل,' 

ولقد تأسس رقض الطهطاوى للنتظلقات الفلسقية الوضعية 
والمادية الغربية على نظرة مقارئة. رأت هذه الوضعية فى ضوء 
الخصوصية الإسلامية. فالإسلام لا يهمل «العقل» ولا ,التجرية”, 
فی «النواميس الطبيعية». ولكنه لا يكتفى بها كما هو حال 
الوضعية والمادية الغربية. وإنما يضيق «الشرعء الحاكم فيما 
لا يستقل بإدراكه الإئسان: قالإسلام - يهذه القلسفة المؤمتة - 
يضيف ولا ينتقص.. واضافته هى التى تحقق الثوازن فى ثقاقة 
الإنسان. 


وفى هذا الموقق الثقدى الذى سير فيه الطهطاوى غور 
«الوضعية الغربية», وحاكمها إلى التصور الإسلامى. راقضًا لها 
ومنحازا للنموذج الإسلامى: يقول عن التيار السائد فى تلك 
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البلاد ٠إنهم‏ من الفزق المّحسْئة والمقنْحة بالعقل. أو فزقة من 
الإباحيين الذين يقولون إن كل عمل يأذن قيه العقل صواب, 
ولذلك فهو لا يصدق بشىء هما فى كتب آهل الكتاي, لخروجه 
عن الآمور الطبيعية ٠‏ 

ثم يرفض الطهطاوى هذه الفلسقة التى تقف يمصادر المغرفة 
وسيلها عئد «الطبيعة» وءالعقل». وينحاز إلى «اليديل الإسلاهى» 
الذى يضيف الشرع مصدرا آساسيًا فى العلوم والمعارف التى 
لا يستقل بإدراكها «العقلء ولا «التجارب الطبيعية». قيقول 
٠إن‏ تحسين التواميس الطبيعية لا يُعتد به إلا إذا قرره الشارع ٠»‏ 
ويدعو إلى تأسيس النهضة على هذا التصور الإسلامى, ويئاء 
السياسة العمراتية على الشريعة الإلهية. ولك لأن «التكاليق 
الشرعية والسياسبة ‏ التى عليها تظام العالم ‏ مؤسسة على 
التكاليف العقلية الصحيحة الخالية عن الموائع والشبهات: لأن 
الشريعة والسياسة مبثيثان على الحكمة المعقولة لتا أو 
التعبدية التى يعلم حكمتها المولى سبحانه. وليس لثا أن تعتمد 
على ما يَحسْنه العقل أو يقبّحه إلا إذا ورد الشرع بتحسينه او 
تقبيحه. والذى يرشد إلى تزكية النقس هو سياسة الشرع 
ومرجعها الكتاب العزيز. الجامع لأنواع المطلوب من المعفول 
والمنقول. مع ما اشتمل عليه من بيان السياسات المحتاج إليها 
فى نظام أحوال الخلق. فكل رياضة لم تكن يسياسة الشرع لا 
تثمر العاقية الحسنى. قيئيغى تعليم التفوس السياسة بطرق 
الشرع لا يطرق العقول المجردة. ومعلوم أن الشرع لا يحظر جلب 
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المناقع ولا درء المقاسد. ولا يتاقى المتجددات المستحسنة التى 
يخترعها من متحهم الته تعالى العقل وأليمهم الصناعة» 

هكذا حدد الطهطاوى القارق الذى مير فلسقة الغرب - 
الوضعية المادية عن فلسقة الإسلام.. وميز بين حضار: 
تتأسس فلسفتها على ءالعقل» و«التواميس الطبيعية» وحدهما, 
زبين حضارة تجعل «الشرعء ‏ مع «العقل» وءالتجرية» - مصادر 
متكاملة لمعارف الإتسان 


ولم يشعر الرجل ب«عقدة نقصء آمام تقوق الغرب يومئذ 
فالتقدم التقنى «مشترا 
وطوروه. كما سبق أن أخدئاه نحن عن الإغريق. وطورناه. ونحن 
الآن مدعوون إلى آخذه. وإلى الإبداع والتطور فيه. أماقى 
«الخصوصية الحضارية». فثحن قيها أهل الكمال. وهم الفاصرون' 
يعلن الطهطاوى ذلك عندما يقول »ولا عيرة بالتفوس القاصر: 
الذين حكموا عقولهم يما اكتسيود هن الخواطر التى ركثوا إلبها 
تحسبتا وتقبيحا. وظنوا آنهم قازوا بالمقصود. بتعدى الحدود, ' 

ولأن الطهطاوى قد رقص «فلسفة الغرب» ‏ الوضعية ‏ ودعا إلى 
البديل الإسلامى فى الفلسقة فإنه قد رقص أيضًا «القانون 
الوضعى» الغريى. ودعا إلى الاجتهاد الإسلامى. والإبداع الفقهى 
الذى يقتن مبادئ الشريعة وتراث الققه ليوفقه على «الوقت 
والحال».. وعندما لمح الطهطاوى بواكير تحكيم القانون الوضعى 
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إنسائى عامء. ليسوا يمخترعيه. أخذوه عتا 


الغربى قى المنازّعات بين التجار المسلعين والغرييين قى يعض 
المدن التجارية الشرقية. تيه إلى هذا الخطر الواقد. ودعا إلى الإيداع 
فى تقئين مبادئ الشريعة الإسلامية وتراتها الققهى وجعلها 
شريعة القضاء فى كل مناحى الحياة. ذلك ٠‏ أن المعاملات الفقهية 
لو انتظلمت؛ وجرى عليها العمل لما أخلت بالحقوؤ: بتوقيقها على 
الوقت والحالة. مما هو سيل العمل على من وفقه الله لذلك ومن 
أمعن النظر فى كتب الفقه الاسلامية ظهر له أنها لا تخلو من تنظيم 
الوسائل الناقعة من المناقع العموهية. حيث بويوا للمعاملات 


الشرعية أبوابَا مستوعبة للأحكام الثجارية. كالشركة. والمضاربة. 
والقرض. والمخايرة. والعارية. والصلح. وغير ذلك 

إن بحر الشريعة الغراء ‏ على تفرع مشارعه ‏ لم يغادر 
من أمهات المسائل صغيرة ولا كبيرة إلا أحصاها وأحياها 
بالسقى والرى. ولم تخرج الأحكام السياسية عن المذاهب 
الشرعية: لآئها أصل. وجميع مذاشب السياسان عنها بمئزلة 
النقزع.:.!! 

هكذا أسس الطيطاوى لتيار الإحياء والتجديد الإسلامي. 
الذى انطلق من تميز القلسقة الإسلامية عن الفلسفة الغربية - 
الوضعية والمادية ‏ ومن تميرٌ الشريعة الإسلامية على القائون 
القربى - الوضعى - انطلق من ها التميز إلى الدعوة للإيداع 
والاجتهاد الذى ٠»‏ أضالتتا على «الوقث والخالة»؛ أى 
الدعوة إلى قعالية مبدعة. وإبداع قاعل يصوع لعصرنا وواقعتا 


ع لو 


مسي لأسلاق جلاجی £ 
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المغاضرة المتميزة بتميز أصالتنا. والتى تؤسين «الأحكام 
السياسية على المذاهب الشرعية: لأنها الأصل. وجميع مذاهب 
السياسات عنها يمئزلة الفرع» 

© ولقد زاد هذا الموقف الإحيائى 
عند أعلام «مدرسة الجامعة الإسلامية: ‏ جمال الدين الأقغائى 
A £۲8 (‏ لاكدام) وتلامذت 


التجديدى تقصيلا وشعولا 


فالأفعاتى اعتبر أن تبنى التموذج الغربى فى التقدم؛ والبدء 
من حيت التهى القرب- تشويه الخصوصية الأمة الحضارية. قلا 
ضرورة - فى إيجاد المئعة ‏ إلى اجتماع الوسائط وسلوك 
المسالك التى جمعها وسلكها يعض الدول الغريية ولا جى 
الاشوقى فى بدايته ان يلك حوفف الغربي قى تهايته: بل لبثن 
له أن يطلب ذلك ومن طلي ذلك فقد أؤقر [أعجز) تفسه وأمته 
وقرًا وأغجزها وأغوزهاء 


قالتمدن القریی. هوغريى.. وهو طبيعى فى يلاد الغر. نشأ 
فيها وتطور تطورًا طبيعيًا ورْزَعْهُ فى الترية الشرقية والواقع 
الإسلامى تجربة قابثلة: حاولها الغثما 
 1144(‏ 1530اهم/ ۱۷۷۰ ۔ 1445م) فى مصر, فلم تحدث 
تقدتا حقيقيًا.. -فلقد شيّد العثمانيون عدذا من المدارس على 
النمط الجديد. ويعثوا يطوائق من شباتهم إلى البلاد الغربية 
ليحملوا إليهم ما يحتاجون من العلوم والمعارف والآداب. وكل 


» ومحمد على ياشا 


(1) (الأعمال الكاملة الجمال الدين 
اة طيغة القافزة سلة 1518م 
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ما يسمونه «تمدثاء. وهو فى الحقيقة تمدن للبلاد التى نشا 
قيها على نظام الطبيعة وسير الاجتماع الإنسانى. قهل انتفع 
المصريون والعثماتيون يما قدموا لأنقسهم من ذلك وقد مضت 
عليهم أزمان غير قصيرة؛ نعم. ريما وجد ينهم أفراد يتشدقون 
بألفاظ الحرية والوطنية والجنسية وما شاكلها وسموا أنفسهم 
زعماء الحرية'. ومنهم آخرون قلبوا أوضاع المبائى والمساكن 
ويزّلوا هيثات المأكل والملايس والفُزش والآنية. وسائر الماعون. 
وتئافسوا فى تطبيقها على أجود ما يكون متها فى الممالك 
الأجتبية. وعدّوها من مفاخرهم فنقوا بذلك ثروة بلادهم إلى 
غير بلادهم' وأماتوا أرياب الصتائع من قومهم' وهذا جذْع 
لآنف الأمة. يشود وجهها ويحط بشأتهااء 

قالتقليد للتمدن القريى لا تقف آثاره المدمرة ‏ برأى 
الأفقانى ‏ عند ذبول ملكات الإيداع قى تجديد وتطوير النموذج 
الإسلامى. وإتما يتعدى الخطر إلى تبديد الثروة القومية فى 
استيراد البديل الغربى, واماتة الصناعة الوطثية وإفلاس أربايها 
بسيب هذا التقليد؛ وقى ذلك تحقيق مقاصد الاستعصار- فى 
التبعية والإلحاق والاحتواء ‏ من وراء «احتلال العقل العربى 
والمسلم».. وهى المقاصد التى تميزت يها الغزوة الاستعمارية 
الحديثة عن الغزوة الصليبية الأولى؛ 

ولدور هذا التقليد ‏ الفعطل لفاعلية الإبداع.. والميدد 
لثروات الأمة ‏ فى إحكام طوق التبعية للقرّاة. وضع الأفغانى 
دعاة التقليد للتموذج الغريى فى مصاف «العملاء».. فقال: 


لشف 


«لقد علمتنا التجارب أن المقلدين هن كل أمة. المنتحلين 
أطوار غيرها. يكوتون فيها متافذ لتطرق الآعداء إليها. وطلائع 
لجيوش القاليين وأرياي القارات. يمهدون لهم السبيل. 
ويفتحون الأيواب. ثم يثبتون أقدامهم إن هؤلاء المقلدين 
ليسوا أرياب تلك العلوم التى ينقلوتها. واثعا هم حملة 
تقلة! لا يراعون قيها التسية بينها وبين مشارب الأمة 
وطباعها وهم ريما لا يقصدون إلا خيرًا. إن كانوا من 
المخلصين'. لكتهم يوسعون بذلك الخروق حتى تعود أبوابا 
لتداخل الأجائي فيهم تحت اسم التضحاء. وعنوان 
المصلحين. وطلاب الاصلاح. قيذهبون يأمتهم إلى الفئاء 
والاضمحلال. وينس المصير' 

وإذا كان «التمدن الغربى» هو تمدنًا طبيعيًا للبلاد القربية 
التى ثشاً فيها على نظام الطبيعة وسير الاجتماع الإنسائى, 
هناك. فعند الأفغائى أن الإسلام يمثل تموذجئا الطبيعى فى 
التمدن يعالم الإسلام.. وإيسائتا بتميز تموذجنا فى التمدن. 
وخصوضيتنا الحضارية بالإسلام, هو حاقز العزة. وسبب 
القعالية فى الإبداع والإحياء والتجديد, ودافعنا إلى مسابقة 


الأمم الآخرى على طريق التقدم والنهوض ٠‏ فالدين هو السيب 


المفرد لسعا 
بمعتقديه فى جواد الكمال الصورى والمعنوى. ويصعد بهم إلى 
ذروة الفضل الظاهرى والباطنى. ويرفع أعلام المدتية لطلايها 
)١(‏ التضدر السايق. صن 151/151 
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ة الإنسان السعادة التاهة والتعيم الكامل. يذهب 


وهو الذى أكسب عقول اليشر ثلاث عقائد. تحثهم على التقدم 
القايات الكمال والرقى إلى ذرا السعادة 

العقيدة الأولى. التصديق يآن الإنسان ملك أرضى. وهو أشرف 
المخلوقات 

والثائية يقين كل ذى دين يأن أمئه أشرف الآمم. وكل مخالف 
له فعلى ضلال وباطل 

والثالثة جزمه بأن الانسان انما ورد هته الحياة الدئيا 
الاستحصال كمال يهيثه للعروج إلى غالم أرقع وأوسع من هذا 
فعاف انون 

رإذا كان 


لإسلام هو الذى نبه الآمة العربية بعد خمول ‏ فإنه 


هو القادر على إنهاضها من هذه الوهدة الحضارية التى انخدرت 
إليها «قعلاجها الناجع انما بكون برجوعها إلى قواعد ديئها 
ولا سبيل لليأس والقئوط؛: فإن جراثيم الدين متأصلة: فى 
النفوس. والقلوب مطمئئة إليه. وفى زواياها تور خفى من 
محبته: فلا يحتاج القاتم بإحياء الأمة إلا إلى تفخة واحدة 
يسرى نقسها فى حميع الأرواح لأقرب وقت قاذا قاموا وجعلوا 
أصول ديهم الحقة نصي أعيتهم. قلا يعجزهم أن يبلغوا فى 
سيرهم منتهى الكمال الإتساني 

ومن طلب اصلاح أمة - شأنها ما ذكرتا - بوسيلة سوى هذه 
فقد ركب يها شططًا.ء وجعل النهاية يداية. وانعكست التربية. 
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وانعكس فيها نظام الوجود. قيتعكس عليه القصد. ولا بزيد الآمة 
إلا نحسا. ولا يكسبها إلا تعشاء؟ 


فالايمان بتميز نموذ 


التمدن الإسلامى عن تظيره القربى 


هو المنطلق الآمن فى تحقيق تمدن حقيقى للآمة الإسلامية. وهو 
الأقدر على تحريك طاقات الإبداع والقعالية لإخراج الأمة 
موات الجمود والتقليد 

وعلى هذا الدرب سار الإمام محمد عيده [12؟١‏ - 15875ه/ 
0-4 -15م)- الذى انتقد التموذج الحضارى الغربى؛ وثمطه 


المادى فى المدنية. فقال ءإن هذه المدتية هى مدثية الملك 
والسلطان. ومدئية الذهب والفضة. مدنية الفخفخة والبهرج 
مدئية الختل والثقاق- وحاكمها الأعلى هو «الجئيه؛ عند قوم 
و:الليرا» عتد قوم آخرين. ولا دخل للاتجبل فى شىء من ذلك !١‏ 
ولفت النظر إلى التناقض بين ثجاح القكز الغربى وفلاسفة 
الغرب فى التقدم المادى ويين إخفاقهم وفشلهم فى علوم 
ومعارف ٠‏ القطرة الإنساتية-.. منبهًا إلى أن الدين هو السبيل 
إلى الكشف عن هه القظرة على التحو الذى يصقل النفوس كما 
صقلت معارف الغرب المادية المعادن والمصنوعات' 
والعلماء الذين اكتشقوا كثيزا مما يفيد فى 
راحة الإنسان. وتعزيز تعمته. اعجزهم ان يكتشفوا طبيعة 
١١‏ المصدر السابق. می 188 145 


(1) (الأعمال الكاملة للإمام محم مہا س 
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فهؤلاء الفلا 
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الإنسان. ويعرضوها على الإتسان. حتى يعرقها فيعود إليها 
هؤلاء الذين صقلوا المعادن حتى كان الحديد اللامع المضىء. 
أفلا يتيسر لهم آن يجلوا ذلك الصدأ الذى غشى الفطرة الإنسائية, 
ويصقلوا تلك التقوس حتى يعود لها لمعانها الروحى؟ إن 
الدواء هو الرجوع إلى الدين, فهو الذى كشف الطبيعة الإنساتية, 
وعرّفها إلى أربابها فى كل زمان 

وها المرض الذى أصاب التمدن الغريى ‏ التقدم فى علوم 
اتها. والوقرة فى الثروة والقوة, مع التخلف قى 
علوم ومعارف الفطرة الإنسانية ‏ قد يرئ منه النموذج الإسلامى 
الذى يجب أن يكون خيارثا فى التقدم والتهوض. وذلك لأن 
وسطية الاسلام جعلته ١ل‏ روحائيًا مجرذا. ولا جسدائيًا جامذاء 
بل إنسائيًا وسطًا بين ذلك. أخذا من كل القبيلين بنصيب. فتوافر 
له من ملاءمة الفطرة البشرية ما لم يتواقر لغيره. ولذلك سمى 
انفسه: دين الفطرة وكان المدرسة الأولى التى يرقى فيها 
البرابرة على سلم المدتية .'” 

ولتميز هذا التموتج الإسلامى عن التموذج القربى. وامتيازه 
عليه.. اتتقد الإمام محمد عبده دعاة المحاكاة للنمودّج الغربى 
قى الثهضة.. ونيه إلى فثل تجريتهم فى التحديث على الثمط 
الغربى, ودعاهم إلى الاتطلاق على طريق الإصلاح من المتطلق 
الطبيعى؛ حتى لا يهدروا أعمارهم وطاقاتهم فى استنبات ثمرات 


(1) المسعر الاق ج٣‏ سن 495 
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من بذور غربية وغريبة لا يمكن أن تتبت فى أرقى الإسلام!. 
فتحدث عن الأمة التى ٠‏ أشريت أنقسها الانقياد إلى الدين حتى 
صار طبغا فيها. فكل من طلي إصلاحها من غير طريق الدين ققد 
بذر بذزا غير صالح للتربة التى أودعه فيها. قلا ينبت. ويضيع 
تعبه. ويخفق سعيه. بدون عيب على طيقة الأرض وجودتها. ولا 
على البذرة وصحنها. واثما العيب على الياذر'. وأكير شاهد 
على ذلك ما شوهد من أثر الثربية التى يسمونها أدبية, من عهد 
محمد على إلى اليوم. قإن المأخوذين بها لم يزدادوا إلا فساذا 
- وان قيل إن لهم شينا من المعلومات ‏ فما لم تكن معارقهم 
وآدابهم مينية على أصول دينهم فلا آثر لها قى نقوسهم 

إن سبيل الدين - لمريد الإصلاح قى المسلمين - سبيل 
لا مندوحة عنها. فإن إتبائهم من طرق الأدب والحكمة العارية 


عن صبفة الدين يحوجه إلى إثشاء بثاء جديد. ليس عثده من 
مواده شىء. ولا بسپل عليه ان يجد من عماله احذا وإذا كان 
الدين كاقلاً يتهذيب الأخلاق. وصلاح الأعمال. وحمل الثفوس 
غلى طلب السعادة من أبوابها. ولآهله من الثقة فيه ما ليس لهم 
فى غيرء. وهو حاشر لديهم: والعناء فى إزجاعهم إليه أخف من 
إحداث ما لا إلمام لهم به. فلم العدول عنه إلى غيره"٠‏ 

هكذا وجدتا أنفستا - وتجدها - أمام تيارين للفكر فى ميدان 
الدعوة إلى التهوض والتقدم والإصلاح 


3 670 


ار استهلاكى. يدعو إلى أخذ التموذج الغريى الذى حقق 

التقدم الأوربى: لنحقق به تقدمنا ونهوضنا.. فالطريق إلى 

التقدم والثهوض قى كل الأمم ‏ بعبارة ظه حسين -: »واحدة 

فذة ليس لها تعدد 

وقى هذه الدعوة إماتة لفعالية الإيداع عتد إنسائنا العربي 
والمسلم: لأثنا ستقئع قيها بالاسئيراد والاستهلاك. فرواد هذا 
الطريق يطلبون متا أن نأخد الحضارة الغربية ٠‏ خيرها وشرها 
خلوها ومرها. وما يحب منها وما يكره. وما بَحْمد متها وما 
ايعان ٠‏ 

فلا اجتهاد مع التض القربى'. وعلينا أن نحيل ملكاتتا 
الإبداعية إلى الاستيداع.. فالفلسقة جاهزة, ومذاهيها «معلية» 
من سقراط إلى «قوكو 

والديمقراطية جاهزة وثجاربها مُؤْطرة. من أثيثا إلى 
إنجلترا 

والنظام الاجتماعى تماذجه محددة.. من «آدم سميث» إلى 
«ماوتسى تونج». 

والمذاهي الأدبية مخددة المعالم.. من الكلاسيكية إلى غا بعد 
السداثة- إلع.: إلغ- إلع. 


وما عليتا إلا اختيار «البضاعة»: ثم «الاستهلاك» 
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۴ أما التيار الثاتى. تيار الإحيا 
معاناة الصياغة والبلورة للمعالم الحضارية التى يتميز يها 


التجديد - قإته يدعوئا إلى 


فتحن بحاجة إلى بعث فلسفى. نطور به عقلائيثنا الاسلامية 
المؤمتة. تلك التى أبدعت قديما علومثا قى .أصول الفقه 


و أصول الدين 

وئحن بحاحة الى إبداع نظام للشورى الاسلامية. تحفق يه 
الأمة أعلى مستويات المشاركة قى العمل العام 

وتحل بحاجة إلى صباغة نمودتج متميز لعلاقة الدين 
بالدولة. يميز يينهما. دوز دمج لهما. ولا قصل بينهما يبرأ من 
كهانة اللاهوت الغربى. ومن علمانية الوضعية الغربية 

وتحن بحاجة إلى صياغة إعلان إسلامى لحقوق الانسان 
تصبح قيه هذه + الحقوق + - كما أرادها الاسلاء ‏ قراتض إلبية. 
وتكاليف شرعية وليست مجرد «حقوق. وتكون فيه هذه 
«الحقوق ٠‏ محكومة بحقوق الته ‏ سبحائه وتعالى ‏ 

وتحن بحاجة إلى إبداع تظام للحكم. تنجسد فيه نظرية 
الاستخلاف الإلهى للانسان. قتتجاور فيه وتتزامل + سيادة 
الشريعة ٠‏ وءسلطة الأمة» و+نيابة + الدولة عن الأمة. دون أن 
ينغيب «الدين» «الأمة تحجب ٠الأمة ‏ +الدين.' 


أو نحجب 
1 
لكا 


ونحن بحاجة إلى إبداع معالم نظام اجتماعى يحقق نظرية 
الاستخلاف فى الثروات والأموال. قيتحقق به تكافل الأمة. دوتما 
عدوان على الملكية الخاصة والقردية وحوافز الإئسان 
للاختضاص والاستثمار. 

وحن يحاجة إلى أداي وقنون تحيى العربية ‏ لسان 
الاسلام - وتحمل قيم الدين الخالدة ‏ يلا مياشرة أو صراخ - 
إلى النفس الانسائية. لتهذبها وتمتعها وترقه عنها يما أودع الله 
فى الخليقة من آيات الجمال الطيب والحلال 

ونحن بحاجة إلى ايداع نموذجنا الإسلامى فى «نحرير 
المرأة الذى يحقق لها المساواة فى الإئسائية والخلق والكرامة 
والتكليف والجزاء والمشاركة قى سائر ميادين الأمر بالمعروف 
والثهى عن المتكر. قيفجر قيها طاقات الفاعلية. وذلك دون أن 
نهدر تميز الأنوثة عن الذكورة ٠‏ التموذج الذى يجعل المرأة .شقا 
مكملاً للرجل. ومساويًا له ء, لا »ندا مماثلاً له ومثاقسًا إياه»!' 
إلخ. إلخ.. إلخ 

إن أزمتنا الحقيقية. ومآزقنا الأكبر - عربا ومسلمين ‏ هو 
الفقر فى الابداع. والإسراف قى التقليد 

ولن نيعث فى الآمة طاقات الفاعلية وتنمى لديها ملكات 
ت أن طريقها إلى الخلاص هو طريق منمي 
لا يجدى فيه الاستيراد والاستهلاك. عند ذلك يكون الولوج إلى 
أبواب الابداع. فالحاجة هى آم الاختراع. كما يقولون 


{ve 


الإبداع إلا إذا ا 


واذا كان الجمود والتقليد لتجارب الأسلاف قد كرسا قرون 
تراجعنا الحضارى. وصنعا الفراغ الذى آعان وأغرى الاستعمار 
الغربى بالعدوان على بلادئا منذ قرئين من الزمان ‏ قإن التقليد 
اللنموذج الغربى عبر هذين القرئين قد زاد من حدة المأزق 
الخضارى الذى تغيشه الآمة حتى لقد علت أصوات الاعتراق 
بهذه الحقيقة من رموز المقلدين ‏ ليبراليبن وقوميين 
وعاركسيين - 

واذا كان الإبداع هو طوق النجاة قان الحاجة إلى صياغة 
تموذجنا الاسلامى النهضوى. هى أولى درجات سلم الابداع فى 
وظن العروبة وعالم الإسلام 


— ne e 


القرآن الكريم. 

كتب السنة: 

١‏ صحيح اليخارى. طيعة دار الشعب ‏ القاهرة 

1 صحيح مسلم طيعة القاهرة سئة ١١١١م‏ 

-اسئن القرمذى. طبعة القاهرة سئة 1557م 

م1۹۷٤ سئن النسائى. طبعة القامرة سئة‎ ٤ 

5 ستن أبى داود طبعة القاهرة سمّة 1557م 

سن أبن ماجه. طبعة القاهرة ستة ۹۷۲م 

لا- سئن الدارمئ. طبعة القاهرة سنة 1535م 

8 مسئد الإمام أحمد. طبعة القاهرة ستة 1517اه 

5 موطأ الإمام مالك. طيعة دار الشعب ‏ القاهرة 

معاجم القرآن والسنة: 

١‏ المعجم المقهرس لألفاظ القرآن الكريم. وضع: محمد فؤاد 
عبدالياقى. طيعة دار الشعب - القاهرة 


۲- معجم ألقاظ القرآن الكريم. وضع مجمم اللغة العربية. طبعة 
القاهرة ستة ۹۷۰١م‏ 


AI 
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؟- المقردات قى غريب القرآن ‏ للراغي الأضقهاتى ‏ طبعة دار 
التحرير ‏ القاهرة. 

-٤‏ المغجم المقهرس لألقاظ الحديث الثيوى الشريف. وضع 
ويتستك [أ . ى) وآخرين: طبعة ليدن 1555 - 1534م 


5 مفتاح كنوز السئة وضع وينسئك (آ ى) ترجمة محمد قؤاد 
عيد الياقى. طبعة لاهور سنة 551١ه/‏ سئة ١۹۷م‏ 
الكتب الأخرى: 
- ابن خلدون: «المقدمة» طبعة القاهرة سنة 15577ه 
- ابن الهم دإعنلام الموقعهن«طبعة بهروت نة 1510م 
«الطرق الحكمية فى السياسة الشرعية» تحقيق د جميل غازى 
طبعة القاهرة سنة 1۹۷۷م 


ن مئظور: «لسان العرب» طيعة دار المعارف - القاهرة 


- أسامة بن منقذ؛ «الاعتيار» تحقيق: د. فيليب حتّى. طبعة 
برئستون سئة ۹۳۰٠م‏ 

الأقغانى: «الأعمال الكاملة» دراسة وتحقيق د. محمد عمارة 
طبعة القاهرة سئة 1574م 

- بكر؛«وارث ووارث»- ضمن كتاي: التراث اليوتاتى فى 
الحضارة الإسلامية ‏ للدكتور عبد الرحمن بدوى, طبعة 
القاهرة سنة 1575م 

- التهاثوى: «كشاف اصطلاحات القنون» طبعة الهند سنة ١85١م‏ 


| 
ده 


ارالأقكارقى جواهرالأحجار» تحقيق: د. محمد 


يوسف حسن, د. محهود يسيوثى خقاجة - طبعة القاهرة سئة 
م 
الجرجاتى: +التغزيقا. 
جمال الدين الشيال «تاريخ الترجمة والحركة الثقافية فى 
عضر محمد على طبعة القاهرة سنة 1581م 


». طيعة القاهرة ستة 554١م‏ 


رفاعة الطهطاوى «الأعمال الكاملة» دراسة وتحقيق د محمد 
عمارة. طبعة بيروت سئة 1۹۷۳م 

-.سائتيلانا: «القاتون والمجتمع» ‏ ترجمة جرجيس فتح الله - 
ضمن كتاب: ترات الإسلام - طيعة بيزوت سئة 1517م 

- سلامة موسى: «اليوم والغد». طبعة القاهرة سئة 1578م 

- الشاطبى: «الموافقات» تحقيق محمد محيى الدين عبد الحميد 
طبعة صبيح القاهرة ‏ يدون تاريخ 

طه حسين (دكتور): ۰ 
ستة ۱۹۳۸م 


اقة فى مصر». طبعة القاهرة 


- عبدالوهاب خلاف: «علم أصول الققه». طيعة الكويت سئة 
ام 

- على سامى التشار (دكتور): «مناهج اليحث عند مقكرى 
الإسلام». طبعة القاهرة سنة ۹1۷٠م‏ 
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- عمر طوسون” «البعثات العلمية قى عهد محمد على وعياس 
وسعيد». طبعة القاهرة سثة 1555م 

- مجمع اللغة العربية: «المعجم الفلسفى». طيعة القاهرة سئة 
۹م 

محمد عبده: «الأعمال الكاملة- دراسة وتحقيق: د. محمد غمارة 
طيعة القاهرة سئة 1551م 

- ليشي «محاولة المسلمين إيجاد فلسفة نثرقية» ‏ ضمن كثاب 
التراث اليوتانى في الحضارة الإسلامية ‏ للدكتور عبد الرحمن 
بدوى. طيعة القاهرة سنة 1538م 


تمهيد.. عن البدعة. والإبداع 

تفديم. عن الخصوصية. والإبداع 
خصوصية العصر. وقاعلية الإبداع 
تطبيقات تاريخية 


وتطبيقات حديثة ومعاصرة 
المراجع 


١‏ الصحوة الإسلاسية فى عيون خربية 
١‏ الغرب والإسلام. 7 
٣‏ أبو حمان التوهيدي 0 
4 دراسة قرآثية في مله الثجدد الحصارى : 
© ابن وه بين أقدرت لاطا 

1 الانتساء التقاق 

۷ اتير القالم 

۸ اللعدبية الرؤية الإسلامية والشمديات 
مراع القيم بين المرب والإسلام 

2 


يوسف الفرصاوى اتسسرسة افگرهة ولترو لزي 
١١‏ تأملات فى التقسير الحصارى لففران لكريم 

17 عندما دخلت مسر فى دين الله 

؟1- الشركات الإسلاسبة روّهة تقدبة. 

١‏ المتهاع المقلى 

١‏ النبوذح اتتام 

١‏ منهحية التعيمر بين النطرية والتطيق 

١‏ تجديد الدنها بتجديد الدين 

8 الثوابت والمتقيرات فى البفظة الإسلامية الحبيقة 
١‏ نق كتاب الإسلام وأصول اتحكم 

"١‏ التقدم والإصلاح مالتتوير الفرمى آم التي 
١‏ فكر حركة الاستتارة 
؟1- حبية اتير الى الغرب من ملمان رشنو إل روجيه سأروبى | د بشريف هيد هشیم 
۳ إسلامية الصراء حول القدس وتلسطين 


.وتناقضات 


4+ الخصارات العائمية شافع أم راغ 
۴١‏ الفنمية الاجتماعية بالفزب:. أم بالإسلام» اھ قابل جين 
١‏ الحملة القرنسية فى الميزان : 
١-الإسلام‏ فى عيون غربية. «دراساك سويسرية | ترحفة / أ تاستاعيد 


4 الأقليات الدبنهة وانقومية آم تفتيت واحتراق | د محمد عمارة. 
١‏ سيراك المرأة وقضهة المساواة اد صلاح الدين لاطا 
+" شقة البرك وقضية السار اد صلاخ دهن اتان 


71 الذي واكثرات والحدافة والشننهة واللحزية. ا متحمب خاتمی 


7 مخاطر العولمة على الهوية النقاقية. 

8 الغناه والموسيقى حلا آم حرام 

4ع صورة اتعرب فى مريك 

48 مل المسلمون أملة واحدة» 

اسنا راما 

۷ الترعة الاسلاسية صائعة لكل زمان وعكاً 
4 فة المرأة بين الشجرير والتمركر حول الأسلي 
8 مركسة الإسلام 

۰ الإسلاتم كما مؤسن مه | سود وملا 
١‏ صورة الإسلام في الثراك ادر 
1 تمليل الواقع بممهاج العافلب المرمنة 
17 القاس بين اليجودية والإسلام 

١‏ مارو المسوحية وللمنماسية قر آورت إشهاية شات 


4 الانار القرمرهة التعدادات مي روج والأحلال 
لئار التربرية للضاداك می العفل والح 
۷ن اة التجوية والمعرفة الإنابية 

4 نرات حصارهة فی فسح الفر ار 

۹ اواز بين الإسلامييز ولعثمانييس 

8١‏ الإعلان الإملامى المقوق الإ 

ا من اران الكريم 

دفي نف الآتتهات السية 
27 مسقملا سين العالمية الإسلامية والعولمة العزبية 
لاف مركن القاريخ 

#8 تل الأمضاء فى ضوء #تريعة ولثقانون 

7 السا التشريعية وغير التشريعية. 


۷ طبهات حول الإسلام 

28 نحو طن نقسى إسلامى 

1 والغتا مهن العالمانية وتسا م الحضازة 
*1-بناء النقافيم الإسلامية 

١‏ الستقيل الاحتماعي للآئة الإسلاية 
57 شبهات حول القرآن الگرمم 


اميد شان 
اتزجمة رقطيق/ 1 ابت می 
> معد عمارة 

شم تمایق مس ساق 
تقديم رتحقيق/ د محم مسارة 
ذ اد لقان السيزى 

| مسصور أب حاتي 

» يوتف الفرصاري 


أ ايد عيذ 


لديم وماق اب عتعتداضتارة 
ملاح اتمين ملظا 

اه صلاع الدیی لان 

د سيد سوق 

ققدم |د مختد سلية لعز 
االشيع/ أسين الحرلي 

اد طه حاير علوان 

آ منصور بو مشافعى 
امستشار/ طارق السشري 
محمد اللطاهر بن هالتور 
التيج/ عل النققيف 


۴ أزسة العقل اتغريي 


3 فى التدرير الإسلامى للمرأة 
١اد‏ روخ المصازة الإسلاسية 


۷ التدرب وال 


ام اتترام له قاری 
9 السمامة الانيا 

4ت اشيج عط الرعمن الكولقين هل کان شنا 
۹ صلة الإسلام بإصلاع المسيمية 


“لا هل القصتهم والتحايت 
الوفف الإملامر والتتميا اتسستقة 


۴ الزسكة الفرأتية والتسير اتمضتترين درا نهم 
7 أرمة النكر الإسلامى اقم مر 

ا إسلاسية المعرمة ارا تعى 

التغيير 

لا الت الإسلامى بيت 
الا مسافصة عشم الميرياء لفرصية الشطور 


احصل على أى من اصدارات شركة نهضة مصر زكتاب/ 468 
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